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LIMINAIRE 


Ce numéro de Foi et Vie émane d’une session de l’Institut 
Protestant de Théologie, au printemps 1986. Préparée par une 
équipe au sein de l'Unité de Recherche Appliquée (U.R.A. 
83 bd Arago 75014 Paris), cette session était consacrée à l’étude 
du cycle biblique de Joseph (Genèse 37-50) et à diverses relec- 
tures de cette séquence fondatrice pour le judaïsme d’après 
l’'Exil. Ce projet fait partie d’un ensemble plus vaste, sur le 
Judaïsme postexilique. Il y a trois ans, notre U.R.A. a lancé un 
programme d’études articulées sur une Action thématique pro- 
grammée du Centre National de la Recherche Scientifique sur 
les « polythéismes, pour une anthropologie des sociétés ancien- 
nes et traditionnelles ». Notre contribution porte sur l’histoire 
du judaïsme et particulièrement sur l'émergence du 
monothéisme biblique à partir du cinquième siècle avant notre 
ère. La séquence sur Joseph en Egypte n’est donc qu'une partie 
de notre regard sur la société juive en train d'élaborer un 
monothéisme particulier au temps de l’Empire perse. Ici elle 
concerne le judaïsme égyptien et ses relations parfois conflic- 
tuelles avec le judaïsme de Palestine. L'idée de mettre en pers- 
pective plusieurs sortes de lectures de la figure de Joseph au 
temps de la constitution du texte biblique canonique (Thomas 
Rômer), dans le judaïsme palestinien (Violaine Monsarrat), 
dans le judaïsme égyptien et dans le christianisme ancien (Jean- 
Daniel Dubois), dans l'Islam (Louis de Prémare) ne nous a pas 
empêchés d’examiner d’autres exemples littéraires analogues 
au roman de Joseph, comme le conte égyptien des Deux Frères 
ou les romans bibliques d’Esther et de Judith. Nous avons 
retenu ici la contribution de Jean-Pierre Molina sur le cycle de 
Joseph et le conte du Petit Poucet. Nous avons remarqué que 
la structure narrative du roman de Joseph avait joué comme le 
code d'’itinéraires spirituels, et comme le modèle d’une identifi- 
cation culturelle réussie, que l’on retrouve jusque chez Hegel 
(Olivier Abel). Les mésaventures de Joseph en Egypte déclen- 
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chent tout un jeu de stratégies au coeur de la violence fonda- 
trice, mise en Valeur par René Girard. L'histoire de Joseph 
comme code d’un itinéraire, c’est aussi ce que Jean Lambert 
propose avec les « Chemises de Joseph » pour déchiffrer la 
logique du pouvoir décrite dans ce cycle narratif. Les conniven- 
ces qui ont pu s'établir entre les divers intervenants et les parti- 
cipants de cette session n’ont pas pu être rendues dans les pages 
qui vont suivre. Nous avons voulü avant tout faire percevoir 
qu’au moment où naît une des formes du monothéisme biblique 
en Egypte, une approche des sociétés anciennes productrices de 
textes fondateurs passe par un décentrage du regard exégéti- 
que. 


Françoise SMYTH et Jean-Daniel DUBOIS. 


LE CYCLE DE JOSEPH :. 
SOURCES, CORPUS, UNITÉ! 


Brève présentation 
de l’exégèse historico-critique 


Pour le dire d’abord en une phrase, il s’agit ici de situer l’his- 
toire de Joseph dans l’histoire. Il est certes possible de lire et 
d'interpréter Genèse 37-50 tel que ce passage se présente à 
nous aujourd’hui, sans que nous cherchions à savoir qui sont le 
ou les auteurs de cette histoire, dans quel milieu elle a été 
conçue et formulée, et à quelles préoccupations contemporai- 
nes elle doit ses développements thématiques. En effet, comme 
l'ont montré de diverses manières les exégètes traditionnels 
juifs et chrétiens, ou de grands romanciers comme Th. Mann, 
et comme le fait aussi l’exégèse structuraliste qui est présentée 
dans l’un des articles de ce numéro, l’histoire de Joseph est en 
elle-même porteuse de sens sans qu’il soit nécessaire de se réfé- 
rer explicitement à un contexte historique. Ce que l’exégèse 
historico-critique, elle, cherche à savoir ou à faire, — dans la 
mesure où elle atteint son objectif — c’est de reconstruire l’uni- 
vers politique, sociologique, géographique, culturel et mental 
dans lequel cette histoire est née. L’exégèse historico-critiqué 
veut donc trouver le'contexte initial dans lequel une histoire a 
été porteuse de sens. Ensuite elle se pose la question de savoir 
s’il y a plusieurs niveaux de sens et de fonctionnement du texte 
en question. Est-ce que l’histoire originelle a été transformée, 
modifiée, élargie ? est-ce qu’elle a été utilisée à d’autres fins 
que celles de son contexte originel ? Et aussi, quelle est la fonc- 
tion du récit dans sa forme « canonique », tel que nous le trou- 
vons aujourd’hui dans l’Ancien Testament ? 


1. Cet article a été entrepris dans le cadre d'une recherche menée avec Albert de Pury, 
professeur d’Ancien Testament, Université de Genève (à paraitre). 

Pour une étude sur l’histoire de Joseph, en français : Voir R. Martin-Achard, « Problèmes 
soulevés par l'histoire biblique de Joseph », Revue de Théologie et de Philosophie, 1972, 
p. 94-102. 

Nous remercions le professeur O. Millet pour l’aide qu'il nous a apportée en vue de la 
version définitive de cet article. 
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1. Les enjeux 


1.1. Dans le Pentateuque ou l’Hexateuque (si l’on inclut le 
livre de Josué) nous trouvons des traditions différentes sur les 
origines d'Israël. Nous pouvons distinguer : 


— les traditions des Patriarches ; 

— les traditions de l’Exode ; 

— les traditions concernant la vie d'Israël dans le désert ; 
— les traditions autour du Sinaï et du don de la Loi ; 

— les traditions de la conquête. 


La suite plus ou moins « chronologique » de ces récits est cer- 
tainement due à une vaste activité théologique et rédaction- 
nelle. Elle ne correspond pas à une « histoire du salut » que 
l’on pourrait ancrer dans l’histoire réelle et dans laquelle Dieu 
aurait manifesté sa révélation en commençant par Abraham et 
en allant jusqu’à la conquête du pays ou encore plus loin. Il suf- 
fit de lire les histoires d'Abraham, d’Isaac et de Jacob, et celle 
de l’Exode, pour s’apercevoir de la grande différence qui existe 
entre elles. La tradition des Patriarches présuppose la vie de la 
famille, ou du clan dans le pays de Canaan. Toute l'intention 
est centrée sur l’alliance avec Abraham (deux fois, en Genèse 
15 et 17), et sur la promesse du pays. 


Mais tout à coup la scène change : la promesse du pays ne 
s’accomplit pas (du moins, pas encore), maintenant Israël se 
trouve en Egypte. Et par ailleurs l’histoire de Joseph est tout à 
fait autre chose que la suite des récits patriarcaux. Elle révèle 
toute une autre structure, et elle appartient à un autre genre lit- 
téraire. La thématique semble également très différente : 
Genèse 37-50 ne mentionne ni berit (alliance) ni la promesse du 
pays. À part Genèse 39, le nom propre du Dieu d'Israël, 
YHWH, n'apparaît pas dans cette histoire, et quand on parle 
de Dieu on utilise l'appellation neutre d’Elohim. Or cette his- 
toire n’appartient pas non plus au complexe de l’Exode. Où est 
alors sa place, où est-elle née ? Plusieurs réponses ont été 
apportées à cette question. 


1.2. Parmi les nombreuses tentatives de retrouver le 
contexte historique qui à donné naissance à l’histoire de 
Joseph, nous allons nous limiter à évoquer les deux exemples 
que voici : 
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G. von Rad ? proposa de comprendre l’histoire de Joseph 
comme un chef d'œuvre littéraire remontant à l’époque salomo- 
nienne et reflétant les idéaux moraux, esthétiques et religieux 
des cercles de sages proches de la cour. Le but du récit — 
d’après von Rad — aurait été de montrer qu’un jeune homme 
bien élevé, doué à la fois d'intelligence, de sens moral, de 
savoir vivre et de confiance en Dieu, est capable de survivre aux 
périls les plus graves, et qu’il peut même s'élever aux responsa- 
bilités les plus importantes. En conséquence de quoi, l’histoire 
de Joseph aurait été contée aux jeunes élèves de fonctionnaires 
à la cour. Elle témoigne de ce que von Rad a appelé le siècle 
des lumières salomonien. 


Récemment, A. Meinhold * a soutenu que Genèse 37-50 
appartenait à un genre littéraire qu’il appelle « la nouvelle de 
la diaspora ». D'après lui, ce genre reflète les préoccupations 
et les expériences de la communauté juive installée à l’époque 
post-exilique à Babylone ; le but de ce récit serait de montrer 
aux Juifs de la diaspora que leur avenir se situe bien dans leur 
« pays d’accueil », et qu’ils ont donc toutes les chances de pros- 
pérer et d’acquérir des positions influentes pour peu qu'ils fas- 
sent confiance à la providence divine et à leur propre initiative. 


Face à ces deux thèses, les enjeux se situent à trois niveaux 
différents : 


Premièrement, sur le plan de la reconstruction de l’histoire, 
le récit nous informe-t-il sur l’époque salomonienne et sur sa 
mentalité, ou sur l’état d'esprit régnant dans une communauté 
juive de l’'Epoque post-exilique vivant loin de sa patrie d’ori- 
gine ? Est-ce que la détermination du milieu producteur peut 
nous conduire vers des hypothèses concernant la structure de 
la société israëlite ou de la société juive, leurs luttes de pouvoir, 
leurs conflits etc. ? 


Deuxièmement, sur le plan de l’histoire de la composition du 
Pentateuque, Genèse 37-50 formant la charnière entre les récits 
des Patriarches et le récit de l’Exode, en quoi l’adoption d’une 
origine salomonienne ou d’une origine post-exilique va-t-elle 


2, G. von Rad, « Josephsgeschichte und ältere Chokma », Vetus Testamentum Supple- 
ment |, Leiden, Brill, 1953, p. 120-127. 

3. A. Meinhold, « Die Gattung der Josephsgeschichte und des Estherbuches : Diaspora- 
ras », ZA.W.. 87, 1975, p. 306-324 ; « Diasporanovélle IT », Z.A.W., 88, 1976, 
p. 72-93. 
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affecter notre vision globale du devenir des traditions fondatri- 
ces d’Israël ? 


Enfin, sur le plan de l'interprétation du récit, en quoi la 
détermination d’un milieu influe-t-elle notre perception du 
sens ? 


2. Le problème de l’unité littéraire de l’histoire de Joseph 


Pour pouvoir répondre aux questions précédentes, 1l faut 
d’abord voir si le récit de Joseph est à comprendre comme unité 
littéraire au niveau diachronique, ou s’il faut postuler des cou- 
ches/sources différentes qu’il faut d’abord interroger séparé- 
ment quant aux questions que nous venons de poser. Voyons 
tout de suite les hypothèses qui sont en présence : 


— l'hypothèse classique partant de l'hypothèse des docu- 
ments : il y aurait deux sources parallèles (J/E), avec quelques 
morceaux de P (voir par exemple Seebass *) ; 

— l'hypothèse d’une unité littéraire de 37-50 avec quelques 
ajouts minimes (Donner, Willi-Plein, et d’autres *) ; 

— l'hypothèse des suppléments : un récit de base avec des 
ajouts successifs (Schmitt, et d’autres ‘). 


Reprenons donc ces trois modèles et essayons de voir quelle 
est la solution la plus probable. 


2.1. La théorie des documents : elle me semble poser trop de 
problèmes pour pouvoir être sérieusement adoptée : 


L'argument principal de cette théorie classique des docu- 
ments, c’est-à-dire la distinction des noms de YHWH employé 
par le Yahwiste, et d'Elohim par l’Elohiste, ne fonctionne pas, 
car — comme nous l’avons déjà remarqué — ce n’est qu'en 
Genèse 39 qu’apparaît le nom de YHWH. 

Du coup, les défenseurs de cette thèse avancent d’autres 
arguments ; il y aurait des doublets, des contradictions : 


a) — en 37,25ss : les frères veulent vendre Joseph à des 
Ismaëlites ; 


4. H. Secbass, Geschichtliche Zeit und theonome Tradition in der Joseph-Erzählung, 
Gütersloh, Gerd Mohn, 1978. 

5. H. Donner, Die literarische Gestalt der alttestamentlichen Josephsgeschichte, Heidel- 
berg, 1976 ; 1. Willi-Plein, « Historiographische Aspekte der Josephsgeschichte », Henoch, 
1, 1979, p. 305-331, 

6. H.C. Schmitt, Die nichtpriestliche Josephsgeschichte (B.Z.A.W. 159), Berlin - 
New-York, de Gruyter, 1980. 
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,— en 37,28 : ce sont les Madianites qui emmènent Joseph 
en Egypte. 


Mais cela ne nous conduit pas forcément vers la conclusion 
qu'il y aurait deux couches parallèles contradictoires. D’autres 
explications sont en effet possibles : en Juges 8,22-24, les 
Madianites et les Ismaélites sont considérés comme deux grou- 
pes identiques. Ou encore, quand les Ismaélites apparaissent au 
v. 25, Juda propose de vendre Joseph, ce qui provoque une dis- 
cussion entre les frères. Ainsi, les Madianites peuvent apparaî- 
tre sans être aperçus, ce sont eux qui volent Joseph et le ven- 
dent aux Ismaélites, c’est-à-dire que le projet de Juda est ainsi 
réalisé sans que les autres frères de Joseph en sachent rien. 
Cette interprétation est beaucoup plus logique au regard de la 
suite du récit, puisque les frères ne savent pas ce qui est arrivé à 
Joseph ; c’est pour cette raison qu'ils ne peuvent le reconnaître 
en Egypte: voir 40,15 («J'ai été enlevé du pays des 
Hébreux »). 37,36b (« Potiphar, officier de Pharaon... ») a été 
rajouté après l’insertion du chap. 38. Avant, tout était clair ; les 
Madianites avaient vendu Joseph, ‘El Misrayim, « vers 
l'Egypte », donc aux Ismaélites qui sont allés en Egypte, 
ch: | 


b) Double emploi de « Jacob/Israël » pour désigner le père 
de Joseph. En soi ce double nom ne devrait pas être gênant, 
puisque l'identification de Jacob avec Israël, ancêtre éponyme 
des douze tribus d'Israël, est certainement connu et de l’auteur 
et du destinataire. Une explication possible peut être avancée, 
à savoir que là où il s’agit de l’histoire « personnelle » de l’his- 
toire de la famille, on utilise « Jacob », et que là où l’on trouve 
des aspects de l’histoire du peuple, on parle d’« Israël », et de 
ses fils comme B‘ney Yi$raël. 

c) Il y a beaucoup d’autres éléments qui apparaissent deux 
fois, mais on peut très bien les expliquer comme des moyens 
stylistiques. Redford ? et d’autres ont montré que tout le récit 
de Joseph est marqué par ce principe du double emploi : 


— deux rêves de Joseph ; 

— deux exhortations à Joseph d’aller voir ses frères ; 

— deux frères (Juda et Ruben) qui interviennent pour 
Joseph ; 


7, D.B. Redford, A Study of the Biblical Study of Joseph (Genesis 37-50), (coll. V.T.S. 


20), Leiden, Brill, 1970, 
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— Joseph est deux fois prisonnier ; 

— deux rêves qu’il interprète en prison, deux rêves de Pha- 
raon ; 

— deux voyages des frères en Egypte ; 

— deux fois on cache quelque chose de précieux dans leurs 
SACS ; 

— deux fois audience avec Joseph ; 

— deux fois les frères sont accusés d’être des espions ; 

— deux invitations (de la part de Joseph et de celle du Pha- 
raon) aux frères de s’installer en Egypte ; etc. 


Il s’agit là d’un moyen stylistique qui a surtout deux fonc- 
tions, emphatique d’une part, puisqu'il s’agit d’insister sur 
l'importance de quelque chose ; et d’autre part, le déroulement 
de l’histoire est retardé, ce qui augmente le suspens. 


2.2. Le roman de Joseph comme unité littéraire 


L'hypothèse de postuler que tous les éléments de 37-50 fai- 
saient partie du récit originel n’est guère probable. 


Il y a des chapitres qui n’ont pas grand chose à voir avec l’his- 
toire de Joseph, notamment Genèse 38, qui interrompt la suite 
37-39 ; cette histoire de Juda et de Tamar (que l’on ne trouve 
pas dans les « catéchismes ») n’a pas de lien avec Joseph. Elle a 
été insérée ici à cause des réflexions chronologiques. Elle ne 
peut ni suivre (se passant en Palestine), ni précéder (à cause de 
l’âge de Juda) l’histoire de Joseph. D’après Redford, cette 
insertion est l’œuvre du rédacteur final, et il faut envisager ce 
chapitre dans ses rapports avec 34 et 35,21-22 (fautes d’ordre 
sexuel). 


Genèse 48 et 49 interrompent la scène de la mort de Jacob 
(cf. 47,31 ; 50,1) : cf. Donner, Redford. Pour 48, c’est la béné- 
diction d'Ephraïm et de Manassé : étiologie des tribus, supério- 
rité d'Ephraïm par rapport à Manassé. Pour 49, ce sont des sen- 
tences tribales. Il s’agit certainement des traditions indépen- 
dantes que l’on a peut-être insérées ensemble avec Deutéro- 
nome 33 à la fin du premier et du dernier livre du Pentateuque, 
et dans les deux cas elles précèdent la mort des deux personnes 
fondatrices de l’identité d'Israël, Jacob (identité ethnique), et 
Moïse (identité religieuse). 

A part cela, il y a l’intérieur de Genèse 37-50 quelques élé- 
ments sacerdotaux « P », et heureusement tous les exégètes 
sont sur ce point plus ou moins d’accord ; les textes « P » sont : 


| 
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— 37,1 : « Jacob habita au pays où son père avait émigré, le 
pays de Canaan ; 37,2 voici les Toledoth de Jacob » ; 


— 47,6-7 : « Les fils d'Israël prirent leur cheptel et les brebis 
qu'ils avaient acquises dans le pays de Canaan. Jacob se rendit 
en Egypte avec tous ses descendants, ses fils et les fils de ses fils 
avec lui, ses filles et les filles de ses fils. Il fit venir avec lui toute 
sa descendance en Egypte ; 47,8 : Voici les noms des fils 
d’Israël qui vinrent en Egypte. » (liste jusqu’au v. 26) ; 


— 47,27 : « Israël habita au pays d'Egypte en terre de Gos- 
hen, les Israélites y devinrent propriétaires, ils y furent féconds 
et très prolifiques. Jacob vécut dix-sept ans au pays d'Egypte, 
et la durée de la vie de Jacob fut de cent quarante-sept ans » ; 


— 49,29-33 : Ja mort de Jacob ; 


— 50,12-13 : « Les fils de Jacob agirent à son égard selon ses 
ordres. Ils le transportèrent au pays de Canaan et l’enterrèrent 
dans la caverne du champ de Makpéla, le champ acquis par 
Abraham d’Ephron le Hittite, à titre de propriété funéraire, en 
face de Mamré » ; 

— Exode 1, 1-Sa : « Et voici les noms des fils d'Israël venus 
en Egypte, ils étaient venus avec Jacob, chacun et sa famille. 
les descendants d'Israël étaient en tout soixante-dix personnes, 
et les fils d'Israël fructifièrent, pullulèrent, se multiplièrent et 
devinrent de plus en plus forts, le pays en était rempli : 1,13. 
Alors les Egyptiens asservirent les fils d'Israël avec brutalité, et 
ils leur rendirent la vie amère par une dure servitude... ». On 
fait une constatation étonnante, si on accepte cette extraction 
de « P » : le récit sacerdotal effectue le lien Patriarches-Exode 
sans avoir besoin d’une histoire de Joseph. Nous reviendrons 
sur cette question. 

En résumé, la thèse de l’unité littéraire du roman de Joseph 
doit être modifiée. Il y a des éléments « P » indépendants, et 
des chapitres qui relèvent d’une origine différente. 


2.3. Après tout ce que nous venons de dire, il semble qu'il 
faut adhérer à une sorte d’hypothèse de suppléments. Il y a un 
roman cohérent de Joseph, qui n’a été lié que secondairement 
à d’autres éléments. Il faudrait maintenant essayer de délimiter 
à peu près ce roman originel. 


D’après Redford, Genèse 37 annonce cinq développements 
auxquels le lecteur va s’attendre pour la suite du récit : 


1) l’exaltation de Joseph, réalisée en 39-41 ; 
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2) l’obéissance de ses frères, 42 ; 

3) la rétribution pour le péché de ses frères, 42-44 ; 

4) la révélation de Joseph vis-à-vis de sa famille, 45 ; 

5) l'hommage de son père, 47,31 ; 

6) on pourrait ajouter un sixième point, concernant la mort 
de Jacob (37,55), falsifiée en 50,1 ; l’histoire originelle serait 
composée des passages suivants : 37, 3- 36 ; 39-45 :.46,28-47,31 ; 
50,1-21. 

G.W. Coats * propose le schéma suivant : 

1) Exposition 37,1-4 ; 

2) Complication 37,5-36 ; 

3) Digression 39-41 ; 

4) Complication 42 ; 

5) Dénouement 43-45 ; 

6) Conclusion 46-47. 


En plus de « P » et de 38 ; 48-49, il faut « éliminer » les 
remarques du rédacteur final qui veut encadrer l’histoire de 
Jacob dans son contexte actuel. Il s’agit notamment de : 


* —_ 46,1-5, qui fait le lien avec Isaac (style d’un oracle de 
salut), et avec l’Exode (ici la descente de Jacob est comprise 
comme quelque chose de définitif : cf. Redford p. 19, « Gene- 
sis-editor ») ; 

— 50, 15-25 : (1) nouvelle réconciliation, v. 15-21 ; pour 
ces versets il me semble très difficile de trancher ; 


(2) le v. 24 rappelle la promesse faite aux 
Pattes (rédacteur final du Pentateuque), et fait une pro- 
spective concernant l’Exode ; 


(3) le v. 25 enfin : « promenade » des osse- 
ments de Joseph, réalisée à travers Exode 13,19/Josué 24,32 ; 
c’est l’œuvre d’un rédacteur qui fabrique un Hexateuque en 
liant les livres depuis la Genèse jusqu’à Josué. 


A part ces retouches rédactionnelles, nous avons donc un 
roman de Joseph cohérent et indépendant. Les seules traditions 
présupposées chez le lecteur sont les noms de Jacob/Israël et 
celles des douze fils (dont seulement cinq sont mentionnés par 
leur nom). 


8. G.W. Coats. From Canaan to Egypt, Structural and theological Context for the Joseph 
Story. Washington, 1976. 
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C’est le roman d’un jeune Israélite qui arrive par la faute de 
ses propres frères en Egypte, mais qui parvient malgré des obs- 
tacles initiaux à y faire carrière. C’est lui qui va pouvoir sauver 
ses frères et son père grâce à son succès dans un pays étranger. 
L'auteur du roman a souvent recours à l’ironie : 


— 37,26 : Juda propose de vendre Joseph pour avoir du 
« profit », mais ce sont les Madianites qui vont réaliser le béné- 
fice en vendant Joseph aux Ismaélites ; 


— 40,13-19 : nas‘a roë, « élever la tête » : quant au échan- 
son, Joseph rétablit son ancienne position (40,13), quant au 
boulanger, il sera pendu (40,19) ; 


— les interprétations des rêves par Joseph lui causent mal- 
heur quand il est chez lui en Palestine, mais elles sont pour lui 
une source de bonheur quand il est en Egypte ; 


— en 45,8 la constatation de Joseph quand il révèle son iden- 
tité à ses frères : « ce n’est donc pas vous qui m’avez envoyé ici, 
mais c’est Dieu ». Les frères n'étaient que des marionnettes. 


3. L’histoire de Joseph et son contexte littéraire. 
Indices concernant la composition du Pentateuque, 
et les traditions en Israël concernant les « origines » 
du peuple. 


Nous avons vu que l’histoire de Joseph se suffit à elle-même, 
et qu’actuellement elle fait le pont entre les Patriarches et 
l’'Exode. Mais est-ce que c’est dans ce but qu’elle a été compo- 
sée ? Ou, pour poser la question autrement, est-ce que les tex- 
tes qui précèdent ou qui suivent l’histoire de Joseph montrent 
des indices que Genèse 37-50 avait depuis le début cette fonc- 
tion de pont ? 


a) Contexte antérieur. Avec Genèse 34 ; 35, 12-22 et 38, on 
semble entrer progressivement dans le contexte des récits sur 
les fils de Jacob. Mais ces récits ne font aucune allusion à 
Joseph. De plus, ils présentent un genre littéraire tout à fait dif- 
férent, puisqu'il s’agit de récits qui traitent de fautes d’ordre 
sexuel. Le nom de Joseph n’apparaît qu’en 30,24 à l’intérieur 
du récit étiologique qui explique les noms des fils de Jacob 
(Joseph — « que Dieu ajoute »). 

b) Contexte postérieur. En Exode, 1, 5b, 6-8, nous trouvons 
une référence explicite à Joseph. Le v. 8 parle d’un nouveau 
Pharaon qui ne connaît pas Joseph. Cela introduit une nouvelle 
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époque, et un changement dans les rapports entre Pharaon et 
Israël (nous trouvons le même schéma pour l’introduction de 
l’époque des Juges en Juges 2,10). Mais après ces quelques ver- 
sets, nous avons seulement les deux versets d’Exode 13,19 et de 
Josué 24,32, qui, comme nous l’avons dit, relèvent d’un rédac- 
teur tardif. A part cela, il n’y a plus de traces de Joseph. 


c) Peut-on alors lire le début de l’'Exode (Ex 1-15) sans 
connaissance de l’histoire de Joseph ? A l’exception des versets 
1,5b-8, qui peuvent être enlevés de leur contexte sans difficulté, 
rien en Exode 1-15 ne nous oblige à avoir connaissance de l’his- 
toire de Joseph. Elle n’est pas la seule explication possible de la 
présence des Israélites en Egypte. Se pose dès lors la question 
suivante : en supposant que l’histoire de Joseph n'existe pas 
encore au moment de la composition d'Exode 1-15, y a-t-il un 
autre moyen d’expliquer la présence des ancêtres en Egypte, ou 
est-ce que cette présence demande elle-même à être expli- 
quée ? À ce moment de notre enquête, un travail sur les résu- 
més historiques dans l’Ancien Testament s’impose. 


d) Brève évaluation des sommaires historiques 


L'Ancien Testament atteste l’idée selon laquelle Jacob 
(éventuellement accompagné de ses fils) descend en Egypte : 
Deutéronome 10,22 ; 26,5 ; Josué 24,4 ; 1 Samuel 12,8. 


A côté de cela, nous avons des traditions selon lesquelles les 
ancêtres d’Israël se trouvent simplement en Egypte : Deutéro- 
nome 6,21ss ; Ezéchiel 20,5ss ; Amos 2,10 ; Osée 11,1-5 ; 12,10 
et 14 ; 13,4 ; Psaumes 78, 12ss ; 106,6-8 ; 136,10-15. 


Le seul texte dans l’Ancien Testament qui connaît encore 
l’histoire de Joseph est le Psaume 105, 18-23, texte très tardif, 
qui présuppose l’état actuel du Pentateuque. L'histoire de 
Joseph, donc, n’est pas connue dans sa fonction de lien rédac- 
tionnel, en dehors de ce dernier texte. Résumons : quatre tex- 
tes attestent une descente en Egypte ; tous sont deutéronomi- 
ques ou post-deutéronomiques (VI‘-V° siècles) ; il y a une mul- 
titude de textes qui mentionnent la présence des ancêtres en 
Egypte sans une descente quelconque, et les plus anciens sont 
ceux d’'Osée (VIII siècle). 


e) Bilan provisoire : 


Au début, nous avons l’idée de la naissance du peuple 
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d'Israël en Egypte, sans interrogation sur les raisons de la pré- 
sence du peuple dans ce pays (est-ce que l’on savait que des 
groupes asiatiques y vivaient ?). 

Ensuite, ce groupe est rattaché à un ancêtre vivant en Pales- 
tine (probablement Jacob), selon une tradition « autochtone » 
qui circule dans un autre milieu. Ce rattachement se fait par la 
descente de Jacob en Egypte. 


Cet ancêtre est élargi à deux ou trois ancêtres (cf. Josué 24 et 
Néhémie 9). « P » crée peut-être un Pentateuque en miniature 
(sans récit sur Joseph). 


L'histoire de Joseph est introduite ; Genèse 37-50 est le seul 
témoin, en dehors du Psaume 105. 


4. Genre littéraire et datation 


Quels sont les critères qui permettraient de dater le roman de 
Joseph et de trouver son milieu producteur ? 


a) Possibilités de datation, abstraction faite du contenu de 
l'histoire : 

— la concordance : à l’époque pré-exilique, « Joseph » (sou- 
vent mis en parallèle avec Ephraïm-Manassé) est employé pour 
désigner le royaume du Nord chez les prophètes, mais toujours 
dans un sens négatif (cf. Amos, 5,6 ; 6,6 ; Abd 18 ; cf. égale- 
ment Psaume 78,67). C'est seulement après l'exil que 
« Joseph », comme nom désignant le Nord ou même tout 
Israël, commence à avoir une signification positive (cf. Zacha- 
rie 10,6 : « Je renforce la maison de Juda et la maison de 
Joseph » ; Psaume , 89,2 : « YHWH le berger d'Israël qui 
conduit Joseph » ; Ezéchiel 47,13 : « Joseph a deux parts ») ; 


— traces de l’histoire de Joseph dans le reste de l’ Ancien 
Testament : comme nous l’avons vu, elles en sont absentes à 
part dans le Psaume 105, 


— analyse du vocabulaire employé en Genèse 37-50 : Red- 
ford donne cinquante-deux exemples de mots qui n’apparais- 
sent que dans l’histoire de Joseph et dans la littérature tardive. 


Il y a donc des indices extérieurs qui nous conduisent vers 
une datation plutôt « tardive ». 
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b) Critères internes. Thèse. 


Il est plus simple de présenter d’abord une thèse. L'histoire 
de Joseph est une nouvelle de la diaspora, écrite pour la dias- 
pora égyptienne, pour que celle-ci puisse trouver son identité 
et se maintenir dans l’« orthodoxie » qui commence à régner à 
Jérusalem après le retour, à l’époque perse, des parties de la 
diaspora babylonienne. Le roman de Joseph est donc à dater 
des VIS-V® siècles. Nous savons par ailleurs, à cause de l’his- 
toire de la colonie juive d’Eléphantine, qu'il y avait des conflits 
permanents entre ces Juifs d'Egypte et Jérusalem. (voir aussi 
Jérémie 44). Le roman de Joseph polémique contre la théologie 
« restrictive » de l’orthodoxie palestinienne. Voici les argu- 
ments en faveur de cette thèse : 


— le peuple étranger est décrit comme accueillant, le Pha- 
raon est tout à fait gentil, et il réussit davantage quand il est 
conseillé par un Juif (cf. l’histoire d’Esther) ; 


— l’histoire montre que l’on peut vivre et réussir dans une 
terre étangère ; les ossements des Juifs de la diaspora doivent 
être enterrés en Palestine (on connaît cette pratique quelques 
siècles plus tard à Beth-Shéarim) ; 


— Genèse 41 nous montre un Juif qui « invente » l’institu- 
tion typiquement égyptienne du stockage du blé ; un tel texte 
n’est pas possible avant l’époque perse ; 


— Genèse 47,24ss évoque la question des impôts pour le 
Pharaon. Nous savons que les Juifs de la diaspora deviennent 
leveurs d'impôts. Ce texte serait alors une justification du fait 
qu’on est à l’origine de ce système économique ; 


— le même chapitre constate que Pharaon obtient le con- 
trôle sur toutes les terres d'Egypte, seul le clergé n’est pas taxé. 
Mais dans des périodes antérieures à la XXVI° dynastie, les 
temples étaient normalement taxés. Hérodote (V° siècle) cons- 
tate par exemple que les prêtres égyptiens sont exonérés des 
taxes ; 


— Genèse 39 met en avant un certain comportement éthi- 
que, un contrôle de la sexualité qui est très proche de Proverbes 
1-8, texte également post-exilique. 


Quant aux éléments de polémique contre l’orthodoxie de 
Jérusalem, les voici : 
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— d’abord, toute la structure du récit indique que c’est par 
la faute de Juda que Joseph vient en Egypte. Ce n’est pas lui 
qui y est allé de son plein gré, et c’est de la périphérie que vient 
le salut pour le centre. La Palestine est même obligée de se 
déplacer vers l'Egypte (donc, nous avons un Exode à l’envers, 
— contre l’Exode officiel de l’orthodoxie babylono-jérusalé- 
mite) ; 

— la théologie est plutôt éclairée. On ne parle ni de la 
Torah, ni de la berith. Dieu n’est que rarement appelé YHWH, 
il est appelé Elohim. Toute l’importance est mise sur un certain 
comportement éthique, à l’intérieur duquel la ruse trouve tout 
à fait sa place ; 

— en 41,50-52, Joseph devient le gendre d’un prêtre égyp- 
tien ! Il a deux fils d’une Egyptienne (deux tribus en sortiront, 
alors que dans la version « officielle » de 1 Chroniques 7,29, il 
n’en est pas question). Joseph pratique donc les mariages mix- 
tes, contre lesquels Esdras (Esdras 10) et ses successeurs luttent 
avec beaucoup de ferveur ; 


— en 43,32, la remarque selon laquelle les Egyptiens ne peu- 
vent pas manger avec les Hébreux est probablement une allu- 
sion ironique aux lois alimentaires et à l’exclusivisme prôné par 
le pouvoir sacerdotal de Jérusalem. 


Conclusion 


L'histoire de Joseph est née aux VIS-V® siècles, dans la dias- 
pora égyptienne, pour donner à celle-ci une identité, un père 
fondateur, et pour s’opposer à l'impact de l’orthodoxie de Jéru- 
salem par le moyen de la polémique et de l'ironie. A l’'Exode 
officiel on oppose un Exode inversé. 


Cette histoire ne fut pas du tout conçue comme une charnière 
entre les Patriarches et l’'Exode. La version « P » parle encore 
tout simplement de la descente de Jacob et de ses fils en 
Egypte. 

C’est seulement à un stade très tardif (rédaction finale du 
Pentateuque), quand on veut rassembler et concilier toutes les 
traditions de la communauté (ou des communautés) juive(s) 
qu'on intercale l’histoire de Joseph entre les Patriarches et 
l'Exode, avec les retouches nécessaires. 


Thomas RÔMER. 
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PRIX ERB 


Vous êtes un passionné de la Bible, de la lecture, et de 
l'étude biblique. 


Vous avez envie de produire un ouvrage de vulgarisation 
dans le domaine de la recherche biblique. 


Vous orientez votre travail sur l’un des deux sujets proposés 
par les Equipes de Recherche Biblique. 


Vous pouvez voir votre œuvre éditée, et recevoir l'un des 
deux prix de ce concours : 


MH Premier prix: 10.000F. 
Æ Deuxième prix: 5.000F. 


Les candidats rédigeront un travail original d'une cinquan- 
taine de pages dactylographiées à l'intention d'un public de 
non-spécialistes sur l’un des sujets suivants : 


e Illustration de l'intérêt d'outils scientifiques pour la 
compréhension des textes bibliques. 


e Une femme (ou la femme, ou des femmes...) de la 
Bible à partir des recherches théologiques et socio- 
logiques actuelles. 


Les manuscrits devront parvenir avant le 15 novembre 1987. 


Ce prix est lancé grâce à un don reçu par les ERB à la mort 
de Suzanne de Dietrich. Le jury, composé de théologiens 
et d'enseignants, est présidé par le Professeur Pierre 
Geoltrain. 


Le règlement du concours, et des renseignements complé- 
mentaires peuvent être demandés à : 


Prix ERB - Equipes de Recherche Biblique 
Fédération Protestante de France 
47 rue de Clichy 75009 PARIS 


L'HISTOIRE DE JOSEPH 
DANS LE TARGUM PALESTINIEN 


Les Targums, traductions en araméen des textes bibliques, 
sont nés en Israël pour les besoins de l'office synagogal, à une 
époque où l’hébreu biblique n’est plus compris dans l'usage 
populaire, c’est-à-dire vers le deuxième siècle avant l’ère chré- 
tienne ; leur élaboration se poursuivra pendant plusieurs siè- 
cles. 


D'abord traductions orales, fragmentaires et occasionnelles, 
les Targums ont été fixés par écrit pour éviter les abus des tra- 
ducteurs : ils sont rassemblés par grands blocs ; ainsi connaît- 
on les Targums du Pentateuque, ceux des Prophètes et ceux des 
Hagiographes. Il en existe diverses rédactions, reflétant deux 
grands courants du judaïsme ancien, le Targum babylonien et 
le Targum palestinien. 


Ces Targums ne sont pas des traductions littérales : ils com- 
portent des explications ou des interprétations visant à clarifier 
des passages obscurs ou à actualiser les textes. Ils sont ainsi les 
témoins d’une culture religieuse populaire moyenne et com- 
mune de la masse du peuple juif qui fournit au christianisme ses 
premiers adhérents » |. Ils comportent des précisions de noms 
ou de dates, des réponses aux questions posées par le récit, des 
interpellations de l’auditeur (ou du lecteur) par l'emploi du 
style direct ou par des traits moralisants, suggérant des attitudes 
à mettre en œuvre. Tous ces éléments qui semblent au premier 
abord n’avoir qu’un caractère anecdotique, contribuent à don- 
ner aux récits bibliques que nous connaissons des colorations 
originales et définissent une certaine image des destinataires de 
ces textes. 

Les lecteurs francophones ont maintenant un accès facile au 


Targum palestinien du Pentateuque depuis la traduction et la 
publication en annexe à la collection des Sources chrétiennes ? 


1. R. Le Déaut, Targum du Pentateuque. t.1 : Genèse, Paris, Cert, 1978, p. 63. 
2. n° 245, 256. 261, 271 et 282, Paris, Cerf. 1978-1981. Les textes étudiés seront tirés des 
deux recensions palestiniennes du Targum de la Genèse. 
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de deux recensions complètes de ce Targum celle dite du 
Pseudo-Jonathan (TgJo ou Targum Yerushalmi 1), dont la 
rédaction finale n’est pas antérieure au VIII siècle (ap. J.-C.) 
et celle du Neofiti (TeN, qui provient de la bibliothèque du col- 
lège des Néophytes à Rome) dont l'essentiel peut dater du 
deuxième siècle de l’ère chrétienne. Ces deux récensions sont 
proches l’une de l’autre, mais pas suffisamment pour imposer 
l'hypothèse qu’un même milieu les a vu naître. On comprend 
dès lors l'intérêt de les comparer. 


Cet article suggère quelques observations suscitées par la 
comparaison du récit de Joseph dans chacun des deux Targums. 


1. L'histoire de Joseph dans l’histoire d’Israël 


Dans la Genèse, selon le texte de la Bible, l’histoire de 
Joseph se présente comme un récit indépendant : c'est l’histoire 
de la descendance de Jacob, tout d’abord en Canaan, à Sichem 
(Gn 37,12) puis en Egypte. Rien ne la rattache à ce qui précède 
sauf les allusions à la fin de la séquence, dans les chapitres 48 à 
50. 


Le Targum palestinien, dans les deux recensions à notre dis- 
position, rattache l’histoire de Joseph au récit précédent de la 
Genèse et à la suite de l’histoire d'Israël, à plusieurs reprises. 


Dès le début de la séquence de Joseph, le targumiste marque 
la continuité entre les chapitres précédents et les aventures des 
fils de Jacob. C'est la crainte de représailles contre ses fils, à la 
suite de leur razzia à Sichem, racontée au chapitre 34, qui 
motive Jacob lorsqu'il envoie Joseph auprès de ses frères (TeJo 
37,13). Au verset suivant le Targum donne un double commen- 
taire de cet envoi : il le rattache à l’histoire d'Abraham et il y 
voit la préfiguration de l'exil : 


…« il l’envoyait en vertu du dessein profond dont il avait été 
parlé à Abraham, à Hébron, et ce jour-là même fut le début de 
l'exil d'Egypte » (TgJo 37,14) 


Ce que le commentateur du Targum vient de préciser pour son 
lecteur, le personnage de Gabriel, messager de Dieu, qui rap- 
porte une parole « entendue de derrière le voile » (v. 17), va le 
révéler à Joseph : « c’est à partir d'aujourd'hui qu'est commen- 
cée la servitude des Egyptiens.. c’est pourquoi ils disaient : 
allons à Dothan » (TgJo 37,17) 


Dans son souci de préciser les raisons des déplacements de : 
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Joseph d’Hébron à Sichem, puis de Sichem à Dothan à la 
recherche de ses frères (Gn 37,14 et 16) le Targum trouve 
l’occasion de rappeler le projet de Dieu pour son peuple. Au 
début de cette séquence de Joseph, il annonce que ce récit s’ins- 
crit tout naturellement dans la vaste tradition qui débute avec 
Abraham et se poursuivra par l’exode d'Egypte. 


A la fin de la séquence, on trouve à nouveau une mention de 
l'Egypte, désignée comme pays de servitude. Joseph, près de la 
mort s'adresse aux fils d'Israël : « voici que vous serez réduits 
en servitude en Egypte, mais ne formez point le dessein de 
remonter d'Egypte avant que ne viennent deux libérateurs qui 
vous diront : Yahvé s’est bien souvenu de vous ! » (TgJo 
50,25). 


D'autres notations, au cours de la séquence, ont le même 
objet, insérer le récit de Joseph dans l’histoire d’Israël. Ainsi à 
propos du songe de l’échanson, il est précisé que ce sont les des- 
cendants des trois patriarches Abraham, Isaac et Jacob qui 
seront livrés à la servitude en Egypte ; les conditions de l’escla- 
vage sont annoncées, la délivrance et le châtiment de Pharaon 
prédits. Les trois corbeilles du songe du panetier représentent 
les « trois servitudes que la maison d'Israël devra subir » (TgJo 
40, 12 et 18). 


Lors du départ de Jacob pour l'Egypte, l’ange l’exhorte à ne 
pas craindre de partir « à cause de la servitude annoncée » 
(TgJo 46, 3-4) alors que le texte biblique ne précise pas les rai- 
sons d’une crainte possible ; l’ange ajoute que Dieu verra les 
tourments de ses fils en Egypte et les soutiendra par sa Parole 
au sein même de leurs difficultés. Le targumiste souligne à plu- 
sieurs reprises le contraste entre l'Egypte terre d’accueil pour 
Joseph et sa famille et terre de servitude pour le peuple à venir. 


Dans l’épisode de la reconnaissance des deux frères, Joseph 
et Benjamin pleurent non pas d'émotion, comme dans la Bible, 
mais par prémonition de la construction et de la destruction des 
deux sanctuaires de Silo et de Jérusalem (TgJo 45, 14-15). 


Lors des bénédictions accordées par Jacob à ses fils (ch. 49) 
il est précisé qu’au sein de la descendance de Juda doit venir 
« le Roi-Messie, le dernier de ses fils », vainqueur de tous les 
rois (v. 11-12). La responsabilité d’Issachar sera de porter « la 
charge de la Loi » (v. 14) : à Dan il est annoncé la venue d’un 
juge qui inaugurera la rédemption éternelle (v. 16-18) et à Ben- 
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jamin qu'il recevra en héritage une terre, lieu de construction 
du Temple (v. 27). 


La deuxième recension du Targum palestinien, le Targum 
Neofiti (TgN) suit assez fidèlement le Tg du Pseudo-Jonathan 
(TgJo). 

Ce Targum note lui aussi dans l’histoire de Joseph un certain 
nombre de traits qui rattachent la séquence au passé et à l’ave- 
nir du peuple ; il le fait toutefois avec moins d’insistance. En 
particulier, il n’y a pas d'annonce de la servitude en Egypte en 
déut de séquence ni à la fin. Il en est seulement fait mention 
dans les interprétations des songes données par Joseph avec 
l'annonce explicite de la délivrance opérée par des chefs fidèles 
« Moïse, Aaron et Myriam » (TgN 40,12), l’anéantissement des 
armées de Pharaon et la libération « tête haute » des fils 
d'Israël (TgN 40,18). 


L'épisode qui concerne l'explication des pleurs de Joseph et 
Benjamin est omis. 


Pour le récit des bénédictions des fils de Jacob, TeN reprend 
les mêmes éléments que TgJo. Toutefois, 1l en ajoute un autre : 
il identifie explicitement la foi des fils de Jacob à celle du peuple 
d'Israël en mettant dans la bouche des fils rassemblés autour du 
père les paroles suivantes : « Ecoute-nous Israël, notre père ! 
Yahvé notre Dieu, Yahvé est un ! », dont le caractère liturgi- 
que n’est pas exclu (TgN 49,2). 


Les deux recensions du Targum palestinien s'accordent ainsi 
dans une même démarche qui explique l’Ecriture par elle- 
même. Les divers ajouts apportés au texte biblique mettent en 
évidence la cohérence et l’unité des Ecritures. Le commenta- 
teur, dans un souci pédagogique veut aider ses auditeurs à se 
repérer et se retrouver dans l’histoire de son peuple et lui fait 
sentir, encore plus que ne le fait le récit biblique que son his- 
toire fait partie d’un dessein de Dieu pour les fils d'Israël. 


2. L'histoire de Joseph : instruction pour un juif 
dans un monde non-juif 


On peut faire l'hypothèse que les commentaires apportés au 
texte biblique par le Targum palestinien dans les relations de 
Joseph et de ses frères avec la société égyptienne sont inspirés 
par les questions posées par les relations des juifs avec la société 
non-juive aux diverses époques de l'élaboration du Targum. 
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Le Targum palestinien s'accorde avec le récit biblique pour 
affirmer que Dieu est avec Joseph pour l’accompagner dans 
tout ce qu’il fait. Dieu vient en aide à Joseph, c’est lui qui le 
protège et lui donne la sagesse pour interpréter les songes 
comme pour accomplir les tâches d’intendant du royaume. 
Joseph reconnaît lui-même que c’est de Dieu que lui viennent 
les richesses qui lui sont accordées, en témoignent les significa- 
tions des noms de ses fils, Manassé et Ephraïm « Dieu m'a fait 
oublier tout mon labeur » et « Dieu m'a fait croître au pays de 
mon tourment » (Gn 41, 51-52). 


Toutefois pour le Targum, Joseph n’a pas toujours été un 
exemple : il est aussi un avertissement pour le lecteur. C’est 
parce que Joseph a oublié de mettre sa confiance en la grâce de 
Dieu qu'il a été oublié dans les prisons de Pharaon (TgJo et 
TgN 40,23). 


De même à la cour de Pharaon, Joseph est tenté de négliger 
Dieu pour se confier dans le pouvoir étranger. C’est ce qu’on 
apprend dans le récit de la venue des frères en Egypte lorsque 
dans une rencontre violente Juda lui fait des reproches précis : 
« dès l’heure où nous sommes venus à toi, tu nous as dit : Je 
suis rempli de la crainte de Yahvé ! Et maintenant tes juge- 
ments ont changé pour devenir semblables aux jugements de 
Pharaon (TgJo 44,18). TeN est encore plus explicite : .. « et 
maintenant tu dis : C’est Pharaon que je crains. » ; il poursuit 
par une longue accusation de Juda contre Joseph. Partagé entre 
le Dieu d'Israël et Pharaon, Joseph s’est laissé emporter à ne 
plus compter que sur lui-même et l’appui des Egyptiens. Il faut 
cette longue intervention de Juda pour le mettre en face de sa 
responsabilité de vrai fils d'Israël et l’amener à une spectacu- 
laire repentance. 


La suite du récit montre que Joseph a « rectifié » son attitude 
puisqu'il déclare qu'il est bien l’envoyé de Dieu en Egypte pour 
« sauver » les siens (TgN 45,5). Ainsi l'attitude de Joseph cons- 
titue un appel à la confiance dans le seul Dieu d'Israël pour tous 
les juifs vivant comme lui au milieu de non-juifs. 


L’obéissance au Dieu d’Israël se manifeste pour le Targum 
par un certain nombre de pratiques. 


La construction de « maisons d’études » lors de l'installation 
de la famille de Jacob au pays de Goshen (TgJo 47,27) comme 
la fréquentation de la « maison d’études » par Joseph au début 
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du récit (TgJo 37,2) sont une invitation à reconnaître l’impor- 
tance de l'instruction dans la culture juive, tout particulière- 
ment pour ceux qui vivent en terre étrangère ou qui, en Pales- 
tine, sont affrontés à l’hellénisme ambiant. 


Le TgJo rappelle à l’occasion l'importance des prescriptions 
alimentaires : elles distinguent dans la vie quotidienne le juif du 
non-juif et contribuent à manifester les liens des membres du 
peuple entre eux au sein de la diaspora. Ainsi lors de la récep- 
tion de ses frères par Joseph, TgJo précise que les bêtes prépa- 
rées pour le repas l’ont bien été conformément aux rites en 
vigueur (TgJo 43,16) ; les frères peuvent donc bien partager le 
repas qui leur sera offert. De plus, servis à part, ils sont distin- 
gués des étrangers et ne sont pas compromis par les habitudes 
alimentaires égyptiennes (TgJo 43,32) 

Le TgJo par ses allusions à la prostitution en Egypte (les frè- 
res de Joseph le cherchent parmi les courtisanes, 42,6 ; et 
Joseph soupçonne ses frères de la même démarche, 42,12) 
manifeste que pour lui la société non-juive est facilement immo- 
rale. Les juifs fidèles ne peuvent composer avec elle. Aussi doi- 
vent-ils se méfier des pratiques idolâtres. Sans doute est-ce 
pour des raisons du même genre que Joseph dénonce les jeux 
des fils de Bilha et Zilpah qu'il a vu « manger de la chair arra- 
chée à des bêtes encore vivantes, à savoir les oreilles et les 
queues » (TeJo 37,2). 

Ce même Targum prend également soin de mentionner la 
nécessité des pratiques de purification :.elles sont recomman- 
dées par Jacob à ses fils pour se préparer à la révélation que 
leur père doit leur faire des mystères de Dieu. Ainsi le juif 
pieux doit-il se préparer à rencontrer son Dieu qui fait justice 
aux fidèles et châtie les impies. (TgJo 49,1) 

Le Targum Neofiti reste plus discret que TeJo en ce qui 
concerne les enseignements à tirer de l'exemple de Joseph pour 
la vie courante : il ne mentionne ni « maison d'études » ni 
détails concernant les pratiques alimentaires à respecter. On 
remarque plutôt une certaine bienveillance à l'égard de l’étran- 
ger : les frères de Joseph acceptent de le saluer « selon la cou- 
tume du pays » (TeN 42,6 ; 43,26). Les descriptions de la cour 
de Pharaon sont plutôt plus prestigieuses que celles de TgJo, 
comme pour mettre en évidence la plus grande difficulté et par- 
tant le plus grand mérite pour Joseph de rester fidèle à la foi au 
Dieu d'Israël. 


JOSEPH DANS LE TARGUM PALESTINIEN 23 


Ce Targum qui rapporte la vive accusation de Juda n’ignore 
pas la tentation d'oublier Dieu dans ce milieu étranger. C’est lui 
qui amplifie les reproches que Juda fait à Joseph pour sa véné- 
ration de Pharaon. Mais l’image de Joseph en ressort grandie : 
la puissance étrangère, sous la figure du palais aux murs ébran- 
lés, est bafouée par la volonté de Joseph. 


La vie à la cour étrangère parmi les officiers et les princes est 
acceptable ; elle peut même inclure les honneurs rendus par les 
administrés, à condition de bien savoir que c’est l’esprit de Dieu 
qui donne sagesse et force pour faire croître et prospérer (TgN 
41,52). 


Les observations précédentes ne suffisent pas à caractériser 
les deux Targums l’un par rapport à l’autre. Tout au plus peut- 
on faire l’hypothèse provisoire que le Targum du Pseudo- 
Jonathan (TgJo) s'adresse à un milieu plutôt populaire et le 
Targum Neofiti (TgN) à un milieu plus cultivé, davantage 
ouvert à la culture hellénistique. Il conviendrait de poursuivre 
l'enquête et d'approfondir l’étude des notations concernant les 


relations de Joseph avec Pharaon et la société égyptienne. 


Une autre piste de recherche pourrait peut-être préciser la 
situation politique à laquelle le Targum fait écho. Selon les 
habitudes targumiques les noms des frères de Joseph sont sou- 
vent donnés. Est-ce seulement dû au désir de colorer le récit ou 
bien peut-on avoir là le reflet de relations effectives (ou de non- 
relations) des tribus entre elles, telles que le targumiste les 
connaît ? Là encore les deux recensions diffèrent. 


Une troisième piste de recherche qui permettrait de dégager 
les caractères respectifs, propres à chacune des recensions, 
pourrait s'appliquer à dégager les idées théologiques de chacun 
d'eux. 


Violaine MONSARRAT 
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JOSEPH ET LA VERTU, 
DANS LE JUDAISME HELLENISTIQUE 
ET LE CHRISTIANISME ANCIEN 


Si l’on veut comprendre comment le christianisme ancien a 
repris la figure biblique de Joseph pour en faire un type du Mes- 
sie ou un modèle de vertu, il faut parcourir au préalable un 
grand nombre de textes issus du judaïsme hellénistique qui ont 
servi d’arrière-plan culturel aux premières générations d’exégè- 
tes chrétiens. Ces textes juifs font partie du corpus de la littéra- 
ture dite intertestamentaire, habituellement située entre le 
deuxième siècle avant notre ère et le deuxième siècle après 
notre ère. On les trouve commodément rassemblés dans les 
anthologies d’apocryphes ou d’écrits mis sous le nom de person- 
nages bibliques célèbres, des pseudépigraphes |. Comparative- 
ment au nombre de textes connus, l’histoire biblique de Joseph 
n’occupe pas une très grande place dans cette littérature à 
l'exception du livre des Jubilées (39ss.), du roman juif de 
Joseph et Aséneth, des Testaments des XII Patriarches, de 
l’exégète juif alexandrin, Philon, contemporain de Jésus (parti- 
culièrement son traité Sur Joseph), de l'historien Flavius Josè- 
phe (Antiquités, II, 9-200 ; deuxième moitié du 1° s.). A part 
cela, il faudrait rendre compte des différences entre les versions 
hébraïques, grecques et targumiques de la Genèse, et d’un cer- 
tain nombre d’allusions à l’histoire de Joseph, ici et là ?. Dans 
un premier temps, nous évoquerons brièvement le roman de 
Joseph et Aséneth qui illustre l’histoire du judaïsme hellénisti- 
que installé en Egypte, puis le Testament de Joseph dans la col- 


1. À côté du volume de traductions de la Pléïade, Gallimard, 1987, voir le double 
volume édité par J.H. Charlesworth, The Old Testament Pseudepigrapha, Londres, Darton, 
Longman & ‘Bodd, 1983-1985 (L + 995 pages ; L + 1006 pages, traductions, introductions 
et commentaires). 

2. Dans des textes comme les fragments d’historiens juifs, Artaban et Démétrius, les 
Antiquités Bibliques du Pseudo-Philon (8), l'Apocalypse de Sedrach (1), les Oracles Sibyl- 
lins (11), IV Maccabées (2), Ascension d'Esaïe (4,2), et surtout l'Histoire de Joseph (expan- 
sion de Gen 41, 39-42, 36, voir G.T. Zervos dans J.H. Charlesworth, t. II, p. 467-475), et la 
Prière de Joseph (voir J.Z. Smith dans J.H. Charlesworth, t. II, p. 699-714). 
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lection des Testaments des XII Patriarches. Dans un deuxième 
temps nous aborderons quelques extraits de l'Homélie XV de 
la Genèse de l’un des plus grands exégètes chrétiens anciens, 
Origène, issu lui aussi de la culture hellénistique d'Egypte. 
Nous cherchons à montrer que si Origène moralise le portrait 
du patriarche Joseph, c’est que le judaïsme hellénistique la 
déjà fait avant lui. 


Joseph et Aséneth 


En Genèse 41,45, Pharaon donne en mariage à Joseph Asé- 
neth, la fille de Potiphar, prêtre du sanctuaire d'Héliopolis, la 
ville du soleil près de la ville moderne du Caire. Le roman de 
Joseph et Aséneth (JosAs) cherche à expliquer pourquoi un 
modèle de piété et de chasteté comme Joseph épouse une égyp- 
tienne, fille d’un prêtre idolâtre *. Les Targums et les commen- 
taires juifs midrachiques se sont heurtés à la même question. 
Joseph et Aséneth y répond longuement sur le mode de romans 
antiques comme celui de Chariton Chaereas et Callirhoé, de 
Xénophon d’Ephèse Ephésiasques, de Longus Daphnis et 
Chloé, d’Apulée L'Âne d’or. Daté vraisemblablement d’avant 
la révolte juive sous Trajan (115-117 ap. J.-C.), Joseph et Asé- 
neth illustre les difficultés du judaïsme égyptien à faire face au 
polythéisme, tout en conservant un minimum d'identité reli- 
gieuse par rapport au judaïsme de Jérusalem. 


L'histoire elle-même peut être découpée en deux grandes 
parties (chap. 1-21 et 22-29). La première débute par un écho 
de Genèse 41, 46-49 où Pharaon envoie Joseph dans toute 
l'Egypte pour récolter la moisson de sept années d’abondance. 
C’est ainsi que l’histoire se passe à partir de l’arrivée de Joseph 
à Héliopolis chez le prêtre Pentéphrès (JosAs 1 ; Gen 41,45) ; 
et la conclusion de cette première partie rappelle la naissance 
d'Ephraïm et Manassé évoquée en Genèse 41, 50-52. Aséneth 
est une très belle jeune fille qui, à dix-huit ans, a déjà refusé 
plusieurs prétendants, dont le fils de Pharaon. Elle mène une 
vie chaste, entourée de sept vierges, dans le palais de son père 
Pentéphrès, où elle adore un grand nombre de dieux égyptiens. 
Lors de la venue de Joseph chez Pentéphrès, Aséneth refuse à 


3. Voir plusieurs articles de C. Burchard, son livre Untersuchungen zu Joseph und Ase- 
neth (Wiss. Unters. Z.N.T, 8), Tübingen, 1965, et sa traduction commentée dans 
J.H. Charlesworth, t. Il, p. 177-247 ; en français M. Philonenko a donné une édition critique 
du texte, une traduction et un commentaire : Joseph et Aséneth (Studia Post-Biblica XIII), 
Leyde, 1968. 
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nouveau le projet de mariage élaboré par son père (3-4). 
Cependant l’amour d’Aséneth pour Joseph commence là (5-6) ; 
car Joseph, lui, refuse d’épouser une païenne qui sacrifie aux 
idoles (8). Quand Joseph s’en va, il prie pour sa conversion et 
promet de revenir (8-9). 


Huit jours plus tard, il revient en effet chez Pentéphrès, après 
la conversion d’Aséneth décrite longuement au centre de cette 
histoire (10-18). Entre temps, Aséneth a détruit toutes ses ido- 
les et a passé une semaine de jeûnes et de pleurs (11-13). Au 
huitième jour, le chef des anges de Dieu vient à elle pour lui 
déclarer qu’elle deviendra « Cité de Refuge » pour tous les 
convertis, et pour la nourrir d’un rayon de miel qui est pain de 
vie, et lui promettre son mariage prochain avec Joseph (14-17). 
Après l’annonce de l’arrivée de Joseph (18), Joseph revient en 
effet pour reconnaître la conversion d’Aséneth et prendre la 
fille de Pentéphrès en mariage, sous la présidence de Pharaon 
(19-21). 

La deuxième partie rappelle la situation de famine 
(Gen 41,53ss.), la fonction de Joseph comme régent de toute 
l'Egypte (Gen 45,26), la descendance de Jacob à Goshen (46,7 
et 47,27 ; JosAs 22). Elle met en scène la rivalité du fils de Pha- 
raon contre Joseph à cause de la beauté d’Aséneth qu’il vou- 
drait prendre pour femme. Le fils de Pharaon soudoie quel- 
ques frères de Joseph pour organiser une sorte de kidnapping 
(23-25). Puis avec l’aide de Lévi et de quelques frères, Benja- 
min arrive à sauver Aséneth de l’embuscade, et comme un nou- 
veau David face à Goliath, il blesse mortellement le fils de Pha- 
raon (26-28). La couronne échoit à Joseph pour quarante-huit 
ans, à la mort de Pharaon, et reviendra en fin de compte aux 
descendants de Pharaon après le long règne de Joseph (29). 


Si l’on se penche sur l'interprétation générale de ce texte et 
sur les traces du milieu qui l’a fait naître, on est frappé par 
lopposition fondamentale qui traverse tout le texte, entre les 
Juifs et leur religion d’une part, et leurs voisins égyptiens, 
polythéistes d’autre part. Entre ces deux groupes, il existe des 
sympathisants du judaïsme comme le père d’Aséneth, Penté- 
phrès (3,5 ; 4,7 ; 18,1ss.), et des prosélytes comme Aséneth 
(11, 3-11 ; 11, 16-18 ; 12-13). M. Philonenko prend toute l’his- 
toire de Joseph et Aséneth pour un roman missionnaire *. Mais 


+. op. cit.. p. 49ss, et 53-61 ; Voir à ce sujet le Targum Ps-Jonathan Gen 37,25 et 37,29 
sur la « conversion » de Ruben. 
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selon Ch. Burchard, même si la conversion au judaïsme est 
bienvenue dans ce texte, elle ne constitue pas le but essentiel 
du roman *. Le lecteur est censé connaître la Genèse et bon 
nombre de coutumes juives. Ce livre illustre donc plutôt la 
condition des Juifs en diaspora égyptienne, avec les privilèges 
dont ils disposaient et leurs soucis liés aux mariages mixtes. Il 
en découle une série de conceptions particulières. 


Dieu n'est pas le Dieu de l’Exode hors d'Egypte, ni du culte 
de la Loi au Sinaï ; c’est plutôt un Dieu créateur qui tire son 
pouvoir de sa Parole (8,10ss. ; 12,1ss.). C’est un père aimant 
(11,18 ; 12,8 et 13), jaloux et compatissant, qui haït les idoles 
(11,7ss.) et accepte le repentir. Le salut ne s’acquiert pas grâce 
à l’accomplissement de la Loi ou par l'expérience mystique, 
mais grâce à l’observance d’usages alimentaires et cultuels 
(8,5 : mais aussi 8,9 ; 15,5 : 16,16 ; 19,5 ; 21,13ss.) ; il s’agit 
d’un triple usage de pain, de coupe et d’onction, commenté en 
15,5 de pain de vie (avec le rayon de miel), de coupe d’immor- 
talité et d’onction d’incorruptibilité. Ainsi, les Juifs partagent la 
vie et la nourriture des anges, mais ne se mélangent pas à leurs 
voisins polythéistes. Aséneth rassemble en elle-même tous les 
avantages de la vie « à la juive » : beauté, vie prospère, sagesse 
(entourée des sept vierges), protection divine (15,5ss.) ; mais 
Joseph n'est pas moins dépourvu qu'elle (4,7-8 ; 6,4ss.). Il est 
qualifié plusieurs fois de « fils de Dieu » par divers interlocu- 
teurs (6,3,5 ; 13,13 ; et « premier-né » 18,11 ; 23,10). Il occupe 
dans le récit un rôle analogue à celui de l’ange (15-18). C’est 
véritablement un rédempteur et en même temps un modèle du 
juste vertueux (4,7 : 8,5 ; 21,1 ; 23,6-17 ; 28,15-17 ; voir SagSa- 
lomon 5). Que ce soit sous les traits d’Aséneth ou de Joseph, ce 
qui se dégage du roman évoque un judaïsme hellénisé, bien ins- 
tallé en Egypte, marqué par des pratiques liturgiques et initiati- 
ques de son environnement égyptien, et proche du judaïsme de 
la Diaspora connu par les communautés chrétiennes des pre- 
mières générations *. Ce roman a eu un grand succès dans . 
l'Antiquité juive, mais aussi dans l’hagiographie chrétienne, et 
dans la littérature arabe et médiévale ?. 


5. Dans J.H Chariesworth. t_ IE, p. 194-195. 

6. Voir le nombre de références qui servent à interpréter des passages du Nouveau Tes- 
tament : C. Burchard dans J.H. Chariesworth, t. II p. 195. 

7. op.cit.. p. 196-199 : M. Philonenko, op.cit.. p. 110-123. 
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Le testament de Joseph 


Un autre exemple de la littérature du judaïsme hellénistique, 
largement diffusé dans l'Antiquité juive et chrétienne, peut être 
pris dans la collection des Testaments des XII Patriarches. 
Conçus sur le modèle des dernières paroles de Jacob en Genèse 
49, les Testaments des douze fils de Jacob ont fait couler beau- 
coup d'encre. Il n’y a pas de consensus véritable sur leur origine 
ou leur datation. Encore récemment la thèse d’une origine 
chrétienne de ces textes a été défendue par M. de Jonge * 
Depuis la publication des manuscrits de Qumran, et la ressem- 
blance de certains passages avec des textes esséniens, on voit 
d'habitude en cette collection l'œuvre d’un judaïsme hellénisé 
au deuxième siècle ou au premier siècle avant notre ère °. Leur 
contenu représente une synthèse de la dévotion à la Loi de 
Moïse comprise comme la Sagesse, exprimée par les vertus uni- 
verselles. La figure de Joseph apparaît dans plusieurs Testa- 
ments (par ex. Benÿ 2,3 ; 3,8 : Zab 3,2-3 ; 4,1-4 ; Nepht gr. 
6,1-10 ; 7,2-3). Mais dans cette collection le Testament de 
Joseph occupe une place de choix pour illustrer la maîtrise de 
soi face aux assauts répétés de la Femme égyptienne, cette fois 
originaire de la ville de Memphis, et épouse de Pentéphrès 
(4,1-2 : 6,7 ; 7,2-3 ; 10,2-3). Le Testament de Joseph est com- 
posé de plusieurs morceaux ; il développe principalement 
Genèse 37-39 et 45. 


Après une courte introduction, le Testament de Joseph com- 
mence par un texte souvent considéré comme une interpolation 
chrétienne (1,3-7) ; Joseph y fait figure du Messie souffrant : 


« 3. Dans ma vie, j'ai vu la jalousie et la mort, 
« Mais je ne me suis pas égaré ; 


8. M. dé Jonge, ed.. Studies in the Testaments of the Twelve Patriarchs, Leyde. 1975 : 
The Testaments of the Twelve Patriarchs : A Critical Edition of the Greek Text (Pseudep. 
V.T. Gr. 12). Leyde, 1978 ; et le commentaire des Testaments : H.W. Hollander. - M. de 
Jonge, The Testaments of the Twelve Patriarchs (St. V.T. Ps. 8). Leyde, 1985. 

9. H:C. Kce dans J.H. Charlesworth. t1 p. 775-828, part. p. 778. et A. Hultgard 
L'eschatologie des Testaments des XI Patriarches, 1. Interprétation des textes. Uppsalx. 
1977 : I. Composition de l'ouvrage. Textes et traductions. Uppsala. 1982, part. p. 223. : 
voir aussi M. Philonenko. Les interpolations chrétiennes des Testaments des XII Patriarches 
et les manuscrits de Qumran (Cahier de la RHPR 35). Paris, 1960, et A. Dupont-Sommer. 
Les Ecrits Esséniens découverts près de la Mer Morte. Paris, 1964, p. 313-318, sur l'origine 
essénienne des Testaments. Sur l’utilisation éthique de la figure de Joseph. voir encore 
H.W. Hollander, Joseph as an Ethical Model in the Testaments of the XII Patriarchs. 
Leyde. 1981. qui élabore une contribution déjà substantielle donnée dans le volume collectif 
consacré au Testament de Joseph. ed. G.W.E. Nickelsburg. Studies on the Testament of 
Joseph (SBL Septuagint and Cognate Studies 5), Missoula. 1975. p. 47-104. 


30 J.-D. DUBOIS 


« J’ai persévéré dans la vérité du Seigneur. 

« 4. Mes frères me haïrent, mais le Seigneur m’aima. 

« Ils voulaient me tuer, mais le Dieu de mes Pères me 
préserva. 

« Ils me descendirent dans la Fosse, mais le Très-Haut 
m'en fit remonter. 

« 5. Je fus vendu en esclavage, mais le Seigneur de 
tous m'a libéré. 

« Je fus pris en captivité, mais la force de sa main m'est 
venue en aide. 

« Je fus opprimé par la faim, mais le Seigneur lui- 
même m'a nourri généreusement. 

« 6. J'étais seul, mais Dieu me consola. 

« J'étais malade, mais le Seigneur me rendit visite. 

« J'étais en prison, mais le Seigneur me fit grâce. 

« J'étais dans les liens, mais il me délia. 

« 7. Diffamé, il plaida pour moi. 

« Assailli par les paroles amères de rêves, mais il me 
délivra. 

« Esclave, il m’éleva ». 

La dernière phrase « esclave, il m’éleva » donne au rédacteur 
l’occasion de raccrocher l’histoire biblique de Joseph dont 
l'ascension sociale l’a mené jusqu’à la cour de Pharaon (2,1ss.). 
Mais là, la vie de Joseph sera comme une suite d’une dizaine de 
tentations, de la part de la femme de Pentéphrès (2-10). Après 
plusieurs épreuves, mêlées de jeûnes, de prière, Joseph est vic- 
torieux et s’exclame : « Grandes sont les merveilles que la 
« patience, la prière et le jeûne peuvent accomplir! Vous aussi, 
«si vous persévérez dans la maîtrise de soi, la pureté, la 
« patience, la prière et le jeûne avec humilité de cœur, le Sei- 
« gneur habitera au milieu de vous, parce qu’il aime la maîtrise 
« de soi » (10, 1-2). Le récit de la vente de Joseph par ses frères 
et le rachat de Joseph par la femme de Pentéphrès occupent 
plusieurs chapitres (11-17). Le Testament s’achève par la réus- 
site de Joseph, marié à Aséneth, fille du prêtre d’Héliopolis 
(18), ainsi que par une petite apocalypse sur la venue du Messie 
(19) et des recommandations sur l'enterrement d’Aséneth et de 
Joseph (20). Dans ce traité de vertu, Joseph apparaît principa- 
lement comme un modèle de maîtrise de soi. Champion dans 
sa vie sexuelle, Joseph exprime aussi l’observance de la Loï par 
sa conduite envers ses frères. En un sens, il résume le destin du 
Messie agneau de Dieu, méprisé et exalté (1,7 ; 19,3ss. 8,11). 
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Après un regard sur le roman de Joseph et Aséneth et le Tes- 
tament de Joseph, on peut dire que le personnage de Joseph est 
vénéré dans le judaïsme égyptien comme un exemple du Juif 
dans son rapport à la société. Ce judaïsme égyptien semble 
moins strict et légaliste que le judaïsme palestinien, mais plus 
préoccupé par les mariages mixtes et les religions égyptiennes. 
L'identité de Joseph est définie comme un idéal de chasteté, de 
pureté et de piété. Dans ce même judaïsme égyptien, la typolo- 
gie de Joseph figure du Messie est aussi bien attestée ; serviteur 
souffrant, agneau de Dieu, ou régent de Pharaon, Joseph se 
conduit en chef de communauté parmi ses frères. Tous ces traits 
font partie du patrimoine culturel auquel puiseront les premiè- 
res générations du christianisme en Egypte. 


L’Homélie XV d’Origène sur la Genèse 


Avant d'aborder avec Origène, un phare de l’exégèse chré- 
tienne ancienne, originaire d'Egypte, il faut souligner la diver- 
sité des traditions sur Joseph utilisées par les exégètes chrétiens 
anciens. Dans le Nouveau Testament, Joseph est d’abord le 
père de Jésus : sa mort est racontée par un apocryphe d’origine 
égyptienne, Joseph le Charpentier ". Mais Joseph est aussi le 
nom d’un personnage lié à la Passion, Joseph d’Arimathée, 
dont la figure est reprise par un autre apocryphe, les Actes de 
Pilate, utilisé très largement au Moyen Age dans les Mystères 
de la Passion et la légende du Graal. Enfin, Joseph patriarche 
de la Genèse ne disparaît pas non plus, au profit des deux 
autres. On le retrouve à l'arrière-plan du culte de Saint- 
Joseph "’. L'histoire de l’exégèse chrétienne ancienne pourrait 
illustrer l’enchevêtrement de ces trois sortes de traditions. Nous 
en resterons à un seul exemple, simple, qui se veut un commen- 
taire direct du texte de la Genèse : l’Homélie XV d’Origène sur 
la Genèse, à propos de la « remontée d'Egypte » (Gen 45, 
25-26) ?. Les homélies d’Origène sur la Genèse ont été pro- 
noncées à Césarée vers la fin de la vie d’Origène (env. 240-250). 


10. Voir R, Morenz, Die Geschichte von Joseph dem Zimmermann (Texte und Untersu- 
chungen LVI, 5), Berlin, 1951 ; en traduction française dans Ecrits apocryphes, ed. 
F. Ouéré, Paris, Seuil, 1983, p. 95-114. 

11. Voir les bibliographies des Cahiers de Joséphologie, Montréal, 1954ss. ; et M. Le 
Merrer, « Joseph d'Arimathie : Sa chasteté, sa proximité de Dieu », dans Images et signes 
de l'Orient dans l'Occident médiéval, Sénéfiance, n° 11, Aix-en-Provence, 1982, p. 232-252. 

12. Nous citerons dorénavant la traduction de L. Doutreleau d’après l'édition des Sources 
Chrétiennes (7 bis), Origène, Homélies sur la Genèse, Paris, 1976 ?, p. 350ss. ; voir aussi 
l'Homélie XVI sur Gen 47, 20-21, op.cit., p. 3725s. 
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Elles illustrent la démarche d’Origène dans son interprétation 
exégétique, selon les trois sens de l’Ecriture : rendre compte à 
la fois du sens littéral, du sens moral et du sens spirituel, mysti- 
que, christologique de la Parole de Dieu (voir Traité des Princi- 
pes IV,2). L'Homélie XV s'attache à interpréter les différents 
sens possibles de la montée hors d'Egypte ou de la descente en 
Egypte. Dès les premières lignes, Origène souligne l’impor- 
tance du sens littéral : 
« $1. Quand nous lisons les Saintes Ecritures, il nous 
« faut remarquer en chaque passage, l'emploi des mots 
«’monter’ et ‘descendre’. Avec un peu d’attention, 
«nous découvrirons qu’il n’est presque jamais dit 
« qu’on ‘descend’ dans un lieu saint, ni rapporté qu'on 
«”’monte’ dans un lieu peu recommandable. Ces re- 
« marques montrent que l’Ecriture divine n’est pas 
« écrite, comme le pensent beaucoup en un style mal- 
« habile et grossier, mais selon une méthode adaptée 
« à l’enseignement divin et s'appliquant moins aux ré- 
« cits historiques qu’aux réalités et aux sens mysti- 
« ques » (p. 351). 


Le commentaire moral illustre combien le texte de l’Ecriture 
s’applique au corps et à l’âme de tout être humain ; Origène 
poursuit ici une ligne d'interprétation déjà présente dans les 
commentaires bibliques juifs de Philon d'Alexandrie, ou des 
textes du judaïsme hellénistique. L'expression « Joseph com- 
mandant à toute l'Egypte » devient sous la plume d’Origène le 
symbole de la maîtrise de soi sur tout le corps : 


« 83. … C'était vraiment une grande chose à ses yeux 
« que d’avoir réduit l'Egypte en son pouvoir. Fouler 
« aux pieds l'attrait de la chair, fuir la luxure, contenir 
«et brider toutes les voluptés du corps, c’est bien là 
« ‘commander à toute l'Egypte’. Et voilà ce qu’Israël 
«trouve grand et qui provoque son admiration » 
(p.357-359). 


Le troisième sens, placé parfois en deuxième position dans 
d’autres homélies, souligne « un mystère encore plus profond 
dans ce texte » (p. 365). La promesse de la grande nation qui 
remontera d'Egypte (voir Gen 46,3-4) s’accomplit dans l’his- 
toire du peuple d'Israël devenu 

« figure de la descente du Seigneur en ce monde, de 
« son accroissement ’en une grande nation’, c’est-à- 
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« dire l'Eglise des nations, et de son retour au Père à la 
« consommation de toutes choses ; ou bien encore la 
« figure du ‘premier homme’ qui descendit en Egypte 
« au milieu des combats, quand chassé des douceurs 
« du païadis, il aborda les souffrances et les misères de 
« ce monde » (p. 367). 


Dans l’exégèse d’Origène la lecture universaliste de l’Ecri- 
ture qui parle de l’ Adam universel, ou la lecture christologique 
concernant le Nouvel Adam, constitue l’essentiel de l’interpré- 
tation du texte biblique. L'histoire biblique de Joseph est alors 
relue à plusieurs niveaux. Et si la pointe du commentaire vise 
les réalités célestes promises à la fin des temps, les grands per- 
sonnages de l’Ancien Testament sont toujours interprétés 
comme des types et des figures du Messie, et des saints de 
l'Eglise issus du Messie : 


« $6. Chacun de nous entre aussi en Egypte et au 
« milieu des combats de la même façon et par le même 
« chemin. S’il mérite que Dieu demeure toujours avec 
« lui, Dieu fera de lui une ’grande nation’. Car le nom- 
« bre des vertus et l’abondance de la justice, c’est la 
« grande nation, où il est dit que les saints multiplient 
« et croissent » (p. 369). 


Cette lecture de l’Ecriture à triple niveau aura une longue 
postérité dans l’exégèse patristique et médiévale. Avec sa théo- 
rie exégétique, Origène innove par rapport à ses prédécesseurs. 
Il serait facile de montrer que la figure de Joseph type du Juif 
dans la société égyptienne n'’intéresse plus guère Origène. En 
même temps, il emprunte quand même des thèmes à l’exégèse 
biblique du judaïsme de la Diaspora. Joseph type du Messie ou 
modèle de vertu, ce sont des motifs exégétiques usités bien 
avant l’ère chrétienne. Avec ces quelques exemples, nous 
tenions à montrer que l’exégèse allégorique de l’Ecriture prati- 
quée dans le christianisme alexandrin doit beaucoup à l’exégèse 
du judaïsme hellénistique, et particulièrement à celle du 
judaïsme installé en Egypte. 


Jean-Daniel DUBOIS. 
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JOSEPH DANS LE CORAN 
Lecture de la sourate 12 


Eléments de méthode 


Il me semble que nous ne pouvons aborder l’étude de ce récit 
| qu’en nous référant au moins à trois éléments fondamentaux 
| qui se combinent pour nous orienter vers une juste appréhen- 
| sion du texte sur certains points importants. Le premier élé- 
ment de référence est externe au récit coranique : le récit sur 
Joseph tel que nous le lisons dans la sourate 12 appelle 
_ d'emblée la confrontation avec le récit biblique dont il est issu à 
travers le relai de la littérature talmudique et des midrashim. Le 
deuxième est interne au texte coranique : la lecture du récit sur 
Joseph implique que l’on situe ce récit dans l’ensemble du 
Coran. Enfin, et c’est le troisième élément de référence, elle 
suppose la prise en compte de cette donnée importante qu'est 
la langue du Coran, tant sous son aspect proprement linguisti- 
que que dans ses résonances pour des auditeurs arabes. 


1. — Le récit coranique appelle d'emblée sa mise en parallèle 
et sa confrontation non seulement avec les chapitres 37 et sui- 
vants du livre de la Genèse, mais encore avec les commentaires 
rabbiniques qui, véhiculant la Bible sous la forme du Midrash, 
étaient répandus dans les milieux juifs et arabes judaïsés de la 
péninsule arabe au 7° siècle (v. Coran 25/4-5). Nous savons 
l’importance de la présence juive à cette époque dans la chaîne 
d’oasis du Wäâdfi I-Qura jusqu’à Yatrib, la future Médine. De 
plus, le fait que la communauté religieuse qui se constitua 
autour de Muhammad ait choisi la direction de Jérusalem 
comme pôle initial pour l'orientation de sa prière rituelle est 
l'indice du lien étroit qui la rattachait à la mouvance judaïque. 
Elle s’en sépara à un certain moment (v. Coran 2/143), et, 
selon la tradition islamique, le nouveau prophète finit par 
s'opposer aux Juifs. En tout cas, le texte du Coran témoigne 
éloquemment, ne serait-ce que sous la forme négative de la 
polémique, de l’influence juive à l’époque où il a été lui-même 
constitué en Corpus. 
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Toujours est-il que le récit coranique sur Joseph laisse penser 
que les éléments narratifs de base issus de la tradition biblique 
en étaient connus de ceux à qui le discours était adressé. En 
témoignent le style souvent elliptique, les raccourcis, et peut- 
être même aussi l’affirmation que l’histoire est rapportée pour 
« mémoire », « rappel » (dikr) à des fins d’avertissement 
(12/104). 

D'autre part cette confrontation fait ressortir par contraste ce 
qui, dans la sourate 12, est propre au Coran. L’on s’aperçoit en 
effet que si les éléments narratifs sont généralement une reprise 
de la tradition biblique perçue à travers le Midrash, le texte 
coranique tel qu’il a été constitué en vulgate veut orienter 
l'esprit d’une manière tout autre. Cette visée nouvelle se mani- 
feste d’abord dans la manière dont l’histoire est rapportée. Elle 
se manifeste aussi dans un certain nombre de raccords adventi- 
ces de composition ; ceux-ci sont autant de rappels réguliers 
dont le but semble être de dire comment il faut comprendre le 
récit. C’est ce que je tenterai de montrer à travers l’analyse des 
mots qasas, ahâdit et gayb. 

Enfin, et par effet de conséquence, la confrontation fait 
apparaître la différence, voire l’antinomie, qui existe entre ce 
que l’on peut nommer la mentalité arabo-coranique d’une part, 
et la mentalité judéo-biblique d'autre part. En dépouillant 
volontairement. le récit de tous les éléments propres au carac- 
tère national juif et à l’élection d'Israël, le compositeur corani- 
que est amené à effectuer constamment un saut hors de ce qui 
constituerait l'élément concret d’un récit, pour affirmer surtout 
une idée et mettre les destinataires en demeure d’accepter cette 
idée sous peine de rejet. Le « rappel » n’a pas pour but de rap- 
porter une histoire passée, ou une tranche de l’histoire d’un 
peuple dans les étapes et détails de son déroulement. Il veut 
être « signe » d’une prédication d’un type nouveau ; il veut être 
un « appel » à se soumettre à ce qu'il dit, et un « avertisse- 
ment » concernant le Jugement dont Dieu seul connaît le 
moment. 


2. — C’est dire que l’on ne peut lire la sourate 12 sans la 
replacer dans son cadre de référence interne : la prédication de 
Muhammad (Coran), sa tradition (Hadît) et sa vie (Sfra). 

Le livre de la Genèse présente le récit sur Joseph dans le 
déroulement continu d’une histoire, celle des patriarches, 
laquelle est rapportée comme préparant l'événement central 
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constitutif de l’histoire d'Israël, Moïse et l’'Exode. La sourate 
12, quant à elle, fait partie d’un ensemble d’une autre nature. 
Elle n’est que «l’un des récits/annonces de l'inconnu » 
(12/102) ; il y en a d’autres du même genre, ceux sur Abraham, 
Moïse, Hûd, Sâlih, Jonas, Job etc. Comme dans la Bible, le 
récit coranique sur Joseph est un élément dans un ensemble 
plus vaste. Mais cet ensemble, dans le Coran, est discontinu. 
Les différentes « annonces de l'inconnu » sont présentées 
comme autant d’irruptions de l'éternité dans le temps des hom- 
mes, sans autre lien entre elles que celui qui leur est donné par 
cette dernière annonce qu'est la prédication de Muhammad, 
appelant l’adhésion sous peine de tomber sous le coup du Juge- 
ment. 

C’est donc à l’ensemble du Coran comme prédication de 
Muhammad, et compte tenu du fait qu’il est étroitement lié au 
Hadît et à la Sfra, que l’on doit se référer lorsqu'on lit la sou- 
rate 12. 


3. — Enfin il est nécessaire, pour lire cette sourate comme 
pour lire toutes les autres, de se référer à la langue dans 
laquelle le prédicateur s'exprime, aux mots et expressions qu'il 
utilise, à leur sens spécifique eu égard à leur contexte, et que 
l’on retrouve dans les autres récits du même genre. 


Cette remarque peut paraître banale, car elle s’applique à 
l’analyse de tout discours. Elle dépasse cependant, me semble- 
t-il, la simple et banale évidence qui conditionne l’approche élé- 
menñtaire d’un texte. En ce sens que, pour les Arabo-musul- 
mans, la langue et les mots du Coran ont un poids particulier et 
un caractère, à leurs yeux, quasi divin. Aussi se sont-ils long- 
temps méfié, presque comme d’un tabou transgressé, de toute 
tentative de traduction du Coran dans une autre langue, 
n’acceptant à la limite ces tentatives que par concession et par 
nécessité missionnaire. Dieu, dit la prédication de Muhammad, 
a révélé sa vérité «en langue arabe claire » (26/195). 
S'appuyant en particulier sur le verset 88 de la sourate 17, les 
Musulmans ont estimé que le Coran, dans sa langue et sa forme 
mêmes, est le miracle probant de sa vérité éternelle. 


Ce n’est pas le lieu ici de discuter de la question de « l’inimi- 
tabilité du Coran », dogme musulman selon lequel tout être, 
qu'il soit humain ou djinn, a été rendu « incapable » de pro- 
duire de semblables versets. Il s’agit seulement de prendre en 
compte, dans la lecture du texte coranique, cet élément de base 
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qu'est la langue arabe et sa résonance dans les oreilles arabes. 
Une proclamation, un texte, disent toujours plus que les mots 
ou les formes d’expression qu’ils utilisent. Mais ce « plus » doit 
être, ici, recherché non seulement dans le cadre d'ensemble de 
la prédication de Muhammad, mais encore à travers certains 
mots ou expressions qui, revenant toujours les mêmes dans des 
contextes analogues, sont le support de l'intention fondamen- 
tale de l’ensemble. Ainsi sera-t-il fait droit, autant qu’il est pos- 
sible, au respect du texte, un respect qui, ici, ne ressortit pas au 
dogme du « miracle coranique », mais seulement aux exigences 
d’une langue qui a ses caractéristiques propres. 


Coran 12/4-20 : La machination 


Pourquoi intituler ce premier épisode « la machination » ? 
Parce que, me semble-t-il, telle est la pointe de l’histoire des 
frères complotant contre Joseph. Elle est clairement indiquée 
au début de la conclusion de la sourate (verset 102) : « Cela est 
parmi les annonces de l’inconnu que nous te révélons, et tu 
n'étais point auprès d’eux lorsqu'ils ourdirent leur affaire en 
machinant ». Le thème du makr, de la « machination » des 
ennemis contre les prophètes, y compris Muhammad, est fré- 
quent dans la prédication de celui-ci, que conclue alors l’affir- 
mation que Dieu déjoue leur complot car « il est le meilleur des 
machinateurs » : « Quand ceux qui ont été infidèles machinent 
pour t’appréhender ou te tuer ou t’expulser, et ils machinent 
alors qu’Allâh machine, et Allâh est le meilleur des machina- 
teurs. » (8/30). Nous avons là un élément qui nous indique que 
le récit sur Joseph, comme sans doute tout récit coranique 
concernant un prophète en butte à l’opposition de ses ennemis, 
est à considérer aussi comme figure de ce qu’il advient des 
opposants à Muhammad lui-même. 


Comment s’organise, donc, le récit de cette machination dans 
la sourate 12 ? 


Les grandes lignes du récit de la Genèse sont reprises dans 
leurs éléments principaux : le songe de Joseph (les astres se 
prosternent devant lui) : Joseph et « son frère » [= Benjamin] 
sont les préférés de Jacob ; les autres frères sont jaloux ; le 
complot des frères est ourdi et se réalise (Joseph dans le puits, 
la vente de Joseph aux voyageurs qui le revendent, la tunique 
tachée de sang montrée à Jacob). 
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Mais au delà de cette concordance apparente dans le déroule- 
ment général de l’action, les détails, les éléments omis comme 
les éléments ajoutés finissent par faire du récit coranique un 
ensemble qui contraste vivement avec le récit biblique corres- 
pondant. 


Contrastes 


1. — Dans le Coran il manque un songe, celui des gerbes. 
Dans la Genèse la figure du soleil, de la lune et des onze étoiles 
est immédiatement et très facilement interprétée par Jacob ; 
celui-ci gronde Joseph : « Aurons-nous à venir nous prosterner 
devant toi, moi, ta mère et tes frères ? ». (37/10). Dans le récit 
coranique, cet ensemble familial figuré ne sera évoqué qu’à la 
fin de l’histoire (12/100). L'interprétation n’est pas donnée 
immédiatement et reste du domaine de l’énigme dont il appar- 
üendra aux auditeurs, puis aux commentateurs (qui citeront, 
entre autres explications transmises, l'interprétation familiale), 
voire aux lecteurs que nous sommes, de supputer la significa- 
ion. La seule indication qui est fournie est que, au récit de la 
vision, et loin de gronder Joseph, Jacob pressent la machination 
future des frères et connaît à l’avance le destin exceptionnel de 
Joseph : il interprétera les ahâdît (v. plus loin le sens de ce 
terme). Le livre de la Genèse se borne à dire : « Mais son père 
retint la chose » (37/11). 


2. — La « tunique à longues manches » sur laquelle le récit 
de la Genèse insiste tant (37/3, 23, 31), dans le Coran semble 
banalisée : « sa tunique avec un sang mensonge » n'intervient 
que comme un élément de la machination (12/18), en atten- 
dant cette autre tunique qui, plus tard, sera présentée comme 
pièce à conviction dans le procès de la séduction féminine 
(12/25-28) : deux pièces à conviction, en somme : l’une est 
mensonge, un mensonge qui n’abusera pas Jacob ; l’autre ser- 
vira à faire apparaître la réalité d’une autre machination, la 
ruse de la femme séductrice. La tunique unique du récit de la 
Genèse, « tunique à longues manches » signe de l'élection 
(37/3), puis support du sang dans un sacrifice de substitution 
(37/31), cette tunique, dans le Coran, change de fonction : par 
deux fois elle devient la pièce à conviction d’un procès, par quoi 
le juridique atteste sa place éminente. Puis il y aura une troi- 
sième tunique, instrument du miracle final qui marquera le 
triomphe définitif des envoyés de Dieu (12/93). 
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3. — Dans le récit de la Genèse, Jacob croit de bonne foi au 
récit des frères lui présentant la tunique tachée de sang. Il ne se 
console pas (37/32-35 ; 43/14 ; 45/26). Dans le Coran, Jacob 
ne se laisse pas abuser. Devant le sang-mensonge, il dit : « Au 
contraire ! vous vous êtes représenté à vous-même une chose 
sous un jour séduisant et trompeur ! », et il prend patience 
parce qu'il sait, et que Dieu sait. Il le redira plus tard (12/83, 
86, 96). Cependant il sera alors aveuglé par le chagrin ; il rede- 
viendra alors le père douloureux présenté par la Genèse. II 
semblera même perdre sa « belle patience ». Mais pour l’ins- 
tant il est avant tout le prophète qui sait tout de la part de 
Dieu : un prophète ne peut être vaincu. 


4. — Dans le récit de la Genèse, c’est Jacob qui prend l’initia- 
tive d'envoyer Joseph s'informer des troupeaux : il traite les 
affaires courantes. Dans le récit coranique, il n’y a pas d’affaire 
courante à traiter (il n’y a ni troupeau ni récolte). Ce sont les 
frères qui, machinant, demandent que Joseph leur soit envoyé : 
« Il s’ébattra et jouera ; nous veillerons sur lui ». Le caractère 
machinateur de cette requête est ensuite renforcé par la rela- 
tion qu’ils font à leur père : c'était Joseph qui était censé devoir 
jouer, et les frères qui étaient censés devoir veiller sur lui ; c’est 
l'inverse qui est raconté : ils ont joué à la course, et lui a veillé 
sur leurs affaires !. Dans la Genèse, il y a aussi un complot, 
mais ce sont en quelque sorte les événements qui viennent au 
devant des frères. Dans le Coran est mis en relief le caractère 
prémédité de la machination, et aussi le fait que Joseph, à son 
tour, sait par révélation de Dieu qu’il aura sa revanche : « Et 
nous lui révélâmes : oui, tu leur annonceras ce méfait qui est le 
leur alors qu'ils n’en ont/auront pas conscience » (12/15). Ici 
encore, la coupure entre machinateurs et triomphateurs de la 
machination, entre les opposants et le prophète, est fortement 
marquée : il y a le prophète qui sait, ce qui lui permet de pren- 
dre patience, et il y a les opposants qui complotent contre le 
prophète, sans se douter que Dieu les attend au détour du che- 
min. j 

5. — Il semble même que, dans le récit coranique, les voya- 
geurs (correspondant aux caravaniers du récit de la Genèse) 


1. On peut aussi entendre l'expression dahabnâ nastabiqu de la façon suivante : « Nous 
étions partis pour nous porter en avant » (s.e. à la recherche de pâturages). Il ne s'agirait 
donc pas alors de compétition ludique comme l'ont compris les commentateurs classiques. 
Nous aurions plutôt là un faible écho de Genèse 37/13-17 (les frères se portant de Sichem à 
Dotän). F. Rosenthal a effectué à ce sujet une analyse qui laisse le problème ouvert. 
V. Bibliographie. 
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soient impliqués aussi dans ce partage en deux camps, alors que 
dans le livre de la Genèse, les Ismaélites et les Madianites res- 
tent neutres, vaquant, quant à eux, à leurs affaires sans être 
autrement engagés. « Bonne aubaine !, s’exclame le voyageur 
du récit coranique trouvant Joseph dans le puits, voici un jeune 
garçon ! Et ils le cachèrent pour (être) marchandise. Mais Dieu 
savait parfaitement ce qu'ils faisaient. Et il le vendirent à vil 
prix, quelques dirhams, et à son sujet, ils furent de ceux qui fai- 
saient peu de cas [de sa valeur] » (12/19-20). Les voyageurs 
sont partis au procès : 1ls espèrent profiter, puis considèrent 
Joseph comme une marchandise de peu de valeur... mais Dieu 
sait ce qu'ils font ! Notons que, devant le double jeu des 
bédouins à l’égard de Muhammad lui-même, nous retrouvons 
dans la prédication de ce dernier le même genre d’affirmation 
nuancé de menaces : « Non ! Dieu de ce que vous faites est 
bien informé ». (48/11). 


6. — Enfin, dans le récit de la Genèse, Dieu est quasi absent 
du récit, lequel, de ce fait, est religieusement neutre, en ce sens 
que Dieu n’y intervient pas. Dans le Coran, en revanche, nous 
avons affaire d'emblée à un récit où Dieu est engagé : il est 
censé raconter lui-même l’histoire (12/3) ; il connaît la machi- 
nation, les machinateurs (les frères), les profiteurs (les voya- 
geurs) ; il se range aux côtés du prophète en lui révélant qu’il 
aura sa revanche. Le récit coranique sur Joseph est un récit 
militant, dont le héros est couvert par l’autorité de Dieu. 


Contrastes par défaut 


Sans doute pourrions-nous affiner davantage l’analyse com- 
parative des textes biblique et coranique concernant le premier 
épisode de l’histoire de Joseph. Je soulignerai encore ici un 
aspect qui me paraît important dans la mesure où la comparai- 
son avive le contraste et, me semble-t-il, de façon décisive. Il 
s’agit essentiellement d’un contraste « par défaut ». 


1. — Dans le récit coranique, le concret quotidien de la vie 
d’une collectivité humaine est quasi absent. Que font tous ces 
personnages dans la vie ? Apparemment rien. Jacob, Joseph, 
ses frères ne sont ni pasteurs (il n’est pas question de trou- 
peaux), ni agriculteurs (le songe des gerbes a disparu). D'où 
vient la caravane ? que transporte-t-elle ? où va-t-elle ? cela 
n'est pas dit. S’agit-il seulement d’une caravane, et d’une cara- 
vane commerçante ? Conditionnés que nous sommes par le 
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livre de la Genèse, nous le croyons inconsciemment. En fait, 
rien n’est moins attesté : le mot sayyära est vague : « groupe de 
gens qui voyagent beaucoup », « voyageurs », devons-nous 
comprendre ici, comme dans le seul autre passage du Coran où 
le mot intervient (5/96). Certes on pourrait supposer que, éma- 
nant d’un homme qui conduisit les caravanes pour le compte de 
Kadija sa future épouse, le texte parle bien d’une caravane. 
Cependant notons que ce n’est pas le terme de sayyâra qui est 
employé en 12/70, 82 et 94, à propos des frères de Joseph allant 
et venant entre leur pays et l'Egypte. Le terme employé est 
alors ‘îr, la caravane de chameaux, d’ânes ou de mulets par 
quoi on transporte des provisions. 


En regard, le récit de la Genèse nous dit que la caravane 
vient de Galaad, que les chameaux sont chargés de gomme 
adragante, de résine et de ladanum que l’on transporte vers 
l'Egypte. Il ajoute même la mention de marchands madianites 
(37/25-28). Rien de tout cela ne figure dans le Coran ; les nota- 
tions concrètes sont laissées dans l’ombre, ce qui contraste 
d’ailleurs avec les nombreux détails concernant, plus loin, la 
tentative de séduction de Joseph par la femme de son maître 
égyptien. 

2. — Contraste par défaut encore en ce qui concerne les 
noms propres de personnes ou de lieux. Mis à part les noms de 
Jacob, Joseph.et Egypte, il n’y a pas de noms propres dans le 
récit coranique, et sur les trois qui y figurent deux sont eux- 
mêmes sans portée réelle : Jacob et Egypte. 


Dans la sourate 12, Jacob est mentionné trois fois par son 
nom. En 12/68, il s’agit vraisemblablement d’une addition 
explicative tardive par rapport au récit. En 12/6 et 38, il s’agit 
d’une sorte de refrain stéréotypé qui figure plusieurs fois ail- 
leurs dans le Coran (comme dans la Bible) : la famille, ou la 
religion, d'Abraham, d’Isaac et de Jacob. Cette mention nomi- 
nale paraît comme extérieure au déroulement du récit lui- 
même, et en quelque sorte adventice. Dans le courant du récit 
proprement dit, il s’agit de « son père », « leur père » etc. 


L'Egypte n’est citée nommément que deux fois dans la sou- 
rate (12/21 et 99), et trois fois ailleurs dans le Coran (2/61 ; 
10/87 ; 43/51), dans des évocations de l’histoire de Moïse. 
Compte tenu d’une part du fait que la sourate 12 est centrée sur 
Joseph, d’autre part du fait que les récits sur Moïse sont nom- 
breux dans le Coran, et compte tenu enfin de l'importance du 
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thème de l'Egypte dans les différents livres de l’ Ancien Testa- 
ment à partir de Genèse 37 et de l’Exode, le nombre infime des 
occurrences du nom « Egypte » dans la prédication de Muham- 
mad est en lui-même significatif de la minimisation de ce lieu 
en tant que tel. Quelle qu’en puisse être l’explication, tout 
donne à penser qu’à la limite le Joseph et le Moïse coraniques 
auraient très bien pu ne pas parcourir une partie importante de 
leur carrière en Egypte. 


3. — À plus forte raison ne trouvons-nous la mention 
d’aucun nom à propos des frères de Joseph. Benjamin n’est que 
« son frère » (12/8, 69, 70). « un frère à vous » (12/59), « notre 
frère » (12/63, 65). A la fin du 9° siècle, le grand commentateur 
et historien musulman al-Tabarî (m. en 923 J.-C.), commentant 
la sourate 12, signale que ce frère s’appelait Benjamin. La Bible 
était plus connue alors des docteurs musulmans qu’on ne le dit 
habituellement ; al-Tabarî, pourtant, ne s’y réfère pas, pas plus 
qu'il ne se réfère en ce cas aux récits sur les prophètes prove- 
nant des Juifs convertis à l'Islam (les Isrâ’iliyyât) ; mais il 
s'appuie sur une. chaîne de transmission proprement musul- 
mane et remontant à al-Suddî (m. en 745 J.-C.), selon la 
méthode utilisée dans les sciences du hadît. 


Quant aux autres frères de Joseph, ils représentent dans le 
récit coranique un groupe indistinct : « ses frères », c’est leur 
nom propre collectif pour ainsi dire. Ruben (ou Juda ?) s’en 
dégage timidement pour dire : « Ne tuons pas Joseph ! », mais 
ce n’est ni Ruben ni Juda ; c’est « l’un d’eux » (m. à m. «un 
diseur d’entre eux dit ») (12/10). 


Quant aux voyageurs, même en tant que groupe ils ne sont 
pas définis : ce sont « des voyageurs », dont l’un fait la corvée 
d’eau et trouve Joseph dans le puits (12/19-20). Cette absence 
de dénomination est d’autant plus à remarquer que dans le récit 
de la Genèse, il s’agit d’Ismaélites, puis de Madianites, donc 
selon les traditions anciennes, d’Arabes. 


4. — À plus forte raison encore ne trouvons-nous, dans le 
récit coranique, aucun toponyme autre que « Egypte » (Misr). 
Le contraste avec le récit de la Genèse est, là aussi, très vif. 
Dans la Genèse, il y a le pays de Canaan où réside habituelle- 
ment le clan familial, Sichem où l’on va faire paître les trou- 
peaux, Dotân où l’on va transhumer, Galaad d’où vient la cara- 
vane. Quant au récit coranique, il est sans lieu, sans nom. 
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Quelle portée ont les indications toponymiques dans le livre 
de la Genèse aux chapitres 37 à 50, dans le cadre du récit sur 
Joseph, lequel est tardif dans les couches de rédaction du livre ? 
Ce n’est pas le lieu ici d'aborder cette question ; pas plus que 
ce n’est le lieu de discuter de la portée et du sens revêtu par les 
traditions généalogiques des Patriarches dans le cadre de 
l'implantation en Palestine des douze tribus d’Israël‘issues de 
l’'Exode. Il importe seulement ici de souligner le contraste 
révélé par l’analyse comparative de deux textes racontant appa- 
remment la même histoire. 


Le récit de la Genèse est présenté comme l’histoire concrète 
et circonstanciée d’un groupe familial dont chaque membre, 
relié à un ancêtre, est ancêtre lui-même d’une tribu, a son nom, 
son rôle, son comportement, son caractère propres et définis 
(cf. Genèse 49), dans des lieux situés sur un territoire connu, 
habité et parcouru par d’autres groupes humains différenciés. 


La prédication de Muhammad, quant à elle, nous présente 
un récit dépouillé de toute référence de ce genre, de tout élé- 
ment de vie concrète, de toute notation d’ordre social ou psy- 
chologique. Les personnages sont des « types » dont le rôle est, 
mutatis mutandis, analogue à celui des masques dans les repré- 
sentations dramatiques de la Grèce antique. Jacob et Joseph, 
les seuls « nommés », sont des prophètes. Le groupe des frères 
est un collectif machinateur. Le jeune frère est l'élément com- 
plice nécessaire à la machination en retour de Joseph. Les voya- 
geurs ne sont que des voyageurs. Tous sont au service d’un 
thème : ils « représentent » la machination du groupe de ceux 
qui s'opposent au prophète, lequel, représente celui qui est 
doué par Dieu de science et de patience dans l’épreuve. 
L'acteur unique, finalement, c’est Dieu qui commande la repré- 
sentation d’une sorte de théâtre d’ombres à travers lequel l’his- 
toire humaine n’a en elle-même apparemment aucune consis- 
tance. 


Le même genre d’analyse pourrait, me semble-t-il, être réi- 
téré à propos des autres récits d’origine vétéro-testamentaire, 
ou même néo-testamentaire (Jésus et Marie), qui sont repris 
dans le Coran. Cela contribuerait probablement à illustrer la 
remarque faite au début de cet exposé sur ce que j'ai appelé la 
« mentalité arabo-coranique », lorsqu'il s’agit de l’histoire des 
prophètes antérieurs. Celle-ci se caractérise, disais-je, par le 
saut constant hors du concret, du temps, de l’environnement 


un 
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humain et géographique, de la psychologie humaine, de la per- 
sonnalisation des êtres et des actions, pour se fixer sur la procla- 
mation de quelque chose qui veut ne ressortir à rien de tout 
cela, ou plutôt qui, au moins en apparence, veut s’en affran- 
chir ?. 

Quel est ce quelque chose ? 


Trois mots-clés 


Nous percevons peut-être l'intention du récit coranique sur 
Joseph à travers trois mots-clés de la sourate. 


1. — Qasas : récit (12/3 et 111). 


Le court prologue annonce le récit en ces termes : « Nous, 
nous te racontons le meilleur récit. » La conclusion de la sou- 
rate reprend le même terme au dernier verset : « Il y eut dans 
leur récit [= le récit sur les envoyés de Dieu] une leçon pour 
les doués d’entendement. » Joseph est l’objet d’un gasas. Ce 
mot encadre l’ensemble de l’histoire. 


2. - Ahädît : ? (12/6, 21 et 101). 


— Après que Joseph ait raconté sa vision à son père, celui-ci 
déclare : « Et ainsi ton Seigneur te choisira et il t’enseignera 
(quelque chose) de l'interprétation des ahädft. » Les traduc- 
tions françaises du terme ahâdft sont diverses : énigmes ? évé- 
nements ? récits ? 


— Joseph est en Egypte. Juste avant d'aborder le récit de la 
tentative de séduction féminine, Le Coran met cette déclara- 
tion dans la bouche de Dieu : « Et ainsi nous avons établi 
Joseph sur la terre [d'Egypte], et pour lui enseigner (quelque 
chose) de l’interprétation des ahâdît. » 


— Après qu'il ait fait sentir à ses frères, tout en les rassurant, 
la leçon des événements, Joseph s'adresse à Dieu en ces ter- 
mes : « Mon Seigneur, tu m'as donné (quelque chose) de la 
souveraineté et tu m'as enseigné (quelque chose) de l’interpré- 
taton des ahâdît. » Une caractéristique essentielle du destin 
exceptionnel de Joseph est l'interprétation des ahâdît. La men- 


2. C'est une caractéristique concernant les récits sur les prophètes. En réalité, la situa- 
tion concrète de Muhammad face à ses opposants semble constamment sous-jacente à 
l'ensemble de ces récits. Cette situation donne lieu, ailleurs que dans les récits sur les pro- 
phètes antérieurs, à de nombreux détails que les commentateurs et les historiens ne se sont 
pas fait faute de relier à des événements, des personnes, des groupes et des lieux précis. 
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tion en est faite à des moments forts de l’histoire, pour expli- 
quer que cette caractéristique lui vient de Dieu. 


3. — al-Gayb : ?(12/102) 


Le Coran amorce sa conclusion, récapitulative, de l’intention 
générale du récit, et 11 met les paroles suivantes dans la bouche 
de Dieu s'adressant à Muhammad : « Cela est parmi les annon- 
ces du gayb que nous te révélons, toi n’ayant point été auprès 
d'eux lorsqu'ils ourdirent leur affaire en machinant. » La 
machination des frères, qui vient de trouver sa conclusion à 
l'avantage de Joseph, fait partie des « récits/annonces du 
gayb ». Ici encore, les traductions françaises du mot gayb sont 
diverses : inconnaissable ?, inconnu ?, mystère ?, mystère 
incommunicable ? 

Ces trois mots ou expressions semblent bien vouloir exprimer 
la quintessence de l'intention de l’histoire de Joseph comme des 
autres récits sur les prophètes, par delà leurs détails épisodi- 
ques. Il est nécessaire d’en approfondir le sens en les éclairant 
par le Coran lui-même et par le contexte global de la prédica- 
tion de Muhammad. 


Qassa : raconter ; qasas : récit. 


Le verbe qaësa peut être employé en plusieurs sens. Le sens 
étymologique en est « couper », « trancher », avec pour nom 
verbal qass. Un deuxième sens, que l’on trouve deux fois dans 
le Coran (18/64 et 28/11), est « suivre les traces de » quelqu'un 
(nom verbal : qass ou qasas). Et enfin, le sens le plus fréquem- 
ment utilisé : « raconter », « faire un récit » (nom verbal : 
qasas). Quant au mot gissa (pl. : qisas), « récit », « histoire 
racontée », il ne figure pas dans le Coran tout en étant large- 
ment utilisé dans la littérature postérieure sur les « histoires des 
prophètes ». Je laisse de côté le sens, sans doute primitif, de 
qassa, utilisé à propos d’une jument qui, devenue pleine, n'est 
plus en chaleur (signification indiquée par les ouvrages lexico- 
graphiques anciens). 

A première vue, dans la sourate 12 ou les autres récits sur les 
prophètes, il semble que l’on devrait s’en tenir au sens le plus 
usité du verbe qgassa : « raconter », « faire un récit ». Il en est 
bien ainsi, mais non sans une nuance importante. En fait, 
même dans le cas où c’est ce, sens banal qui se présente de façon 
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obvie, l’on remarque que le récit dont il est question n’est géné- 
ralement pas neutre. Moïse (Coran 28/25) semble ne faire que 
« raconter l’histoire » à l’homme de Madian. Mais cette histoire 
n'est pas tant qu'il vient de rendre service aux filles de celui-ci, 
mais que, fuyant la conjuration des chefs égyptiens, il vient 
« d'échapper aux injustes ». 

Dans la majorité des passages du Coran où intervient le verbe 
gassa, il s’agit d’envoyés de Dieu ; ces envoyés se heurtent à 
l’opposition, à la machination, à la persécution des ennemis. Le 
contexte y associe très souvent les « signes » que l’envoyé met 
les hommes en demeure d'accepter. Il y a ceux qui acceptent, 
et ceux qui n’acceptent pas, et alors « nous te racontons » ce 
qu'il en advient. Voici quelques exemples : « Et nous avons 
envoyé des envoyés avant toi. Parmi eux il en est dont nous 
t’avons fait le récit, et parmi eux 1l en est dont nous ne t’avons 
pas fait le récit. Et il ne fut pas un envoyé à apporter un signe si 
ce n’est par la permission de Dieu. Donc lorsque vient l’ordre 
de Dieu, il est accompli en droit/vérité, et là perdent ceux qui 
le traitent de vain mensonge » (40/78). 


« Que de cités nous avons fait périr ! et leur est venue notre 
rigueur durant le sommeil de la nuit ou durant le repos du plein 
midi. Et leur appel, lorsque leur est venue notre rigueur, n’a été 
que de dire : « Oui, nous fûmes injustes » ! Donc oui, nous 
interrogerons ceux à qui il fut envoyé (quelqu'un), et oui nous 
interrogerons les envoyés. Et oui, nous leur raconterons en 
connaissance, car nous n'étions pas absent, et la pesée, ce jour- 
là (sera) la vérité/le droit. Et ceux dont les balances seront 
lourdes, ceux-là seront les gagnants ; et ceux dont les balances 
seront légères, ceux-là se seront perdus eux-mêmes pour avoir 
été injustes envers nos signes. » (7/4-9). 


« Cela est parmi les récits/annonces des cités, nous te le 
racontons : parmi elles (il en est qui sont encore) debout, et 
(parmi elles) des moissonnées. » (11/100). 


Il existe, bien sûr, des gradations et des différences entre les 
récits selon la gravité et la nature de l’opposition rencontrée par 
l'envoyé de Dieu et donc selon l'intensité des menaces et la 
rigueur des châtiments en retour. En ce sens, l’histoire corani- 
que de Joseph est une histoire relativement douce, d'autant que 
le conflit est interne à une même famille ; sa revanche fera donc 


leur place à la miséricorde et à la réconciliation : « Pas de 
reproche contre vous aujourd’hui ! Dieu vous pardonne, il est 
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le plus miséricordieux de ceux qui font miséricorde ! » (12/92). 
Par ailleurs, dans certains récits, les épisodes souvent confus 
repris de traditions anciennes peuvent cacher l'intention glo- 
bale sous un voile de légendes diverses, ou lui adjoindre 
d’autres considérations qui en réduisent la netteté. 


En ce qui concerne Joseph, la prédication de Muhammad 
elle-même, ailleurs que dans la sourate 12, vient rappeler cette 
intention globale : « Et certes vous est venu Joseph auparavant 
avec les preuves évidentes, et vous n’avez cessé d’être en doute 
de ce avec quoi il vous est venu, au point que lorsqu'il eut péri 
vous avez dit : « Dieu n’enverra pas après lui d’envoyé ». Ainsi 
Dieu égare-t-il celui qui dépasse les limites (et qui est) scepti- 
que. Pour ceux qui disputent sur les signes de Dieu sans avoir 
reçu (aucune) autorité, grande est la haine chez Dieu et chez 
ceux qui ont cru ; ainsi Dieu met-il un sceau sur le cœur de tout 
(homme) superbe impitoyable ! » (40/34-35). 

Ce discours est mis dans la bouche d’un défenseur de Moïse 
s'adressant à Pharaon, montrant par là la continuité fondamen- 
tale de la même visée. Les commentateurs musulmans classi- 
ques ne sont pas unanimes dans l'identification du Joseph de 
40/34 : s'agit-il bien du même que celui de la sourate 12, ou y 
a-t-il superposition de deux Joseph ? *. Pour ma part, il me 
semble qu'il y en a même un troisième, sous-jacent à l’éventuel 
double Joseph, et qui est Muhammad lui-même, comme l’indi- 
que la mention explicite : «ils ont dit : Dieu n’enverra pas 
d’autre envoyé après lui. » 


Tout ceci nous montre que les récits des prophètes ne sont 
jamais neutres. Ils nous ramènent au sens étymologique de la 
racine QSS : « trancher », « couper », « décider », et que l’on 
retrouve toujours en usage dans les parlers arabes régionaux 
d'Orient comme du Maghreb “. Tous les parlers distinguent fort 
bien la nuance entre hikâya, (histoire, conte), et gissa, (récit 
destiné à emporter l'adhésion et à faire la décision). La prédica- 


3. V. R. Arnaldez, Le Coran, guide de lecture. (Paris, Desclée, 1983), pp. 95-96. 

4. V. À. Barthélémy, Dictionnaire arabe-français (dialectes de Syrie), (2° éd., Paris, 
Geuthner, 1969), p. 662 ; A.-L. de Prémare, La tradition orale du Mejdûb, récits et qua- 
trains inédits. (Aix-en-Provence, Edisud, 1986), Lexique p. 337 et référence. V. également 
G. Boris, Lexique du parler arabe des Marâzig (Paris, Imp. Nat. et Klincksiek, 1958), 
p. 496-497, où l'on retrouve même le sens « couper une trace/couper au plus court vers ». 
Notons aussi que le gisäs, en arabe classique, signifie le talion (Coran, 2/178-179, 194 ; 
5/45). Enfin rappelons l'emploi de gassa signalé par al-Firûzäbâdi : gassahu ‘là I-mawt : « il 
l'a rendu proche de la mort ». 
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tion de Muhammad, elle aussi, distingue entre les asâtfr al- 
awwalin, « les histoires légendaires des anciens », et le qasas 
qui est le récit qui tranche, décide du vrai et du droit : « Dis : 
certes moi (je me fonde) sur une preuve évidente de mon Sei- 
gneur, et vous avez traité cela de mensonge. Il n’est point chez 
moi, ce dont vous demandez la prompte venue [l’heure du juge- 
ment ?]. Oui, la décision n’est qu’à Dieu, il tranche la vérité 
[yaqussu l-haggq], et il est le meilleur de ceux qui tranchent ! 
[kayru I-fâsilfn] (6/57). 

Et à propos de la nature de Jésus : « Certes, ceci est le récit 
[al-qasas al-haqg], et il n’est de divinité qu’Allâh. » (3/62). 

Le contraste, voire la contradiction n’en est que plus forte 
entre d’une part le flou légendaire qui forme le tissu narratif des 
« histoires des prophètes » *, — ce saut hors du temps et de 
l’histoire concrète des hommes dont j'ai parlé précédem- 
ment —, et d’autre part la prétention proclamée par ces récits 
d’être des « récits-vérité/droit » qui doivent emporter l’adhé- 
sion et faire la décision. Ce n’est pas là une question que nous 
nous posons seulement de nos jours, nous dont la mentalité a 
été forgée par le souci d’une recherche positive en « histoire ». 
Les auditeurs de Muhammad ne le remarquaient-ils pas déjà : 
« Parmi eux il en est qui t’'écoutent, et nous avons mis sur leurs 
cœurs des enveloppes de sorte qu'ils ne le comprennent point, 
et dans leurs oreilles une pesanteur (telle que) même s’ils voient 
n'importe quel signe ils n’y croient pas, au point que lorsqu'ils 
viennent à toi en discutant avec toi, ceux qui ont été infidèles 
disent : Certes, ceci n’est que légendes des anciens fasâtir al- 
awwalin] ! » (6/25). 

L’évocation de cette contestation revient plus d’une fois dans 
la prédication de Muhammad (6/25 ; 8/31 ; 16/24 ; 23/83 ; 
27/68 ; 46/17 ; 68/15 ; 83/13). Les réticences à ce que les 
« légendes des anciens » puissent prétendre se transformer en 
gasas haggq (récit vérité/droit) ont certainement posé un pro- 
blème aigu au nouveau prophète, soupçonné d’avoir été cher- 
cher ces légendes chez d’autres (les Juifs ?, les Chrétiens ?), 
voire de les avoir écrites sous la dictée (25/4-5) : « Ceux qui ont 
été infidèles ont dit : « Ceci n’est que mensonge qu'il a forgé, 
et l’y ont aidé d’autres gens », apportant ainsi injustice et 
fraude et disant : « légendes des anciens qu'il s’est recopiées, 


5. V.R. Arnaldez, op. cit., chap. V, Les prophètes. 
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celles-ci lui étant dictées le matin et le soir ! »°. En fait, il n’est 
pour le qasas coranique d’autre vérité que celle décidée/tran- 
chée par la prédication de Muhammad au nom de Dieu. La 
revendication de « vérité » se confond d’ailleurs avec la reven- 
dication de « droit » (le mot hagq implique ces deux acceptions 
ensemble) ; « l’être » se confond avec « l’obligation » (pour 
reprendre le vocabulaire utilisé en particulier par ‘Umar 
Kayyâm dans l’un de ses opuscules philosophiques). La 
« vérité » du qasas est qu’« il faut » adhérer au message de 
l’envoyé qui le raconte au nom de Dieu. Selon le refus ou 
l'acceptation, le qasas implique donc aussi un jugement … qui 
est forcément celui de Dieu. 


Tel est le contexte global dans lequel il nous faut entendre 
qassa et qasas dans la sourate 12 consacrée à Joseph. Le récit 
de Joseph n’est pas « les plus beaux contes » (trad. R. Blachère 
au verset 3), ni « la plus belle histoire » (traduction de Kasimir- 
ski), ni même « les plus beaux récits » (traduction D. Masson). 
Je ne sais pas comment il faudrait traduire en bon français. 
Mais l'important est de savoir que, comme les autres récits 
coraniques concernant les prophètes, le récit sur Joseph est un 
« récit trancheur », « leçon pour les doués d’entendement » 
(12/111). L'analyse qui suit le confirme. 


L'interprétation des ahâdît 


2 


Comment traduire ahâdft en français ? « énigmes » ?, « évé- 
nements » ?, « récits » ?, « faits mémorables » ? 


A la première lecture de la sourate 12 nous sommes condi- 
tionnés par le fait que, plusieurs fois et comme dans le récit de 
la Genèse, Joseph est amené à interpréter des « visions » (qui 
ne se confondent pas totalement avec des « rêves »). En fait, 
dans l'expression ta’wfl al-ahädft, il ne s’agit pas de Vision. 
Lorsque Joseph interprète une vision, le mot utilisé est ru'yâ, 
« vision » (durant le sommeil), que les conseillers sont incapa- 
bles d'interpréter et qu'ils qualifient de « amas de rêves » 
(adgât ahlâm) (12/45, 36, 43-44) ?. Les ahädît ne sont ni des 
visions ni des rêves. 


6. L'on sait que la tradition musulmane postérieure fera de Muhammad un illettré. A 
propos de ces deux versets, v. les notes correspondantes de R. Blachère. D. Masson, en 
dépit du sens obvie de iktatabahä (il se les est écrites/recopiées »), traduit par « qu'on écrit 
pour lui ». 

7. L'expression adgât ahlâm, « amas de rêves », intervient en Coran 21/5, où est évo- 
quée dans les mêmes termes la contestation des opposants à la prédication de Muhammad. 
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Il n’est pas dit dans la sourate 12 ce qu'ils sont, bien que 
l’expression soit répétée trois fois. Il nous faut donc recourir 
aux autres passages du Coran où intervient le mot ahädft. 


Les mots de la racine HDT s'organisent étymologiquement 
autour de la notion de « quelque chose de nouveau qui se pro- 
duit et dont on donne l’information/dont on parle ». Le verbe 
hadata signifie «se produire tout récemment » ; le verbe 
haduta signifie « être neuf/nouveau » ; le verbe de la forme 
dérivée haddata signifie « parler/informer/répandre la nou- 
velle » de ce qui s’est produit ; la forme verbale dérivé ahdata 
signifie «faire se produire quelque chose de nou- 
veau/créer/faire naître ». 


Le nom ahädfit est le pluriel de uhdûta : « ce dont on parle 
abondamment/ce qui, s'étant produit et étant nouveau, défraie 
la chronique ». Ce n’est que plus tard que l’on fera également 
de ahädft un pluriel de hadît qui signifie également « propos/ce 
dont on parle », avant d’avoir acquis, dans la tradition reli- 
gieuse musulmane, le sens spécifique de « tradition que l’on 
rapporte de Muhammad » (fait ou discours) *. 


Deux formes (ahâdft et ahdata) retiendront notre attention 
ici. Utilisées par la prédication de Muhammad dans des contex- 
tes analogues, elles nous font mieux sentir ce que sont ces ahàä- 
dît que Joseph, de par Dieu, a le don d'interpréter, et dont le 
terme est effectivement difficile à traduire en français sans 
recourir à la périphrase. 


En plus des trois fois où il figure dans la sourate 12, le mot 
ahâdft intervient deux autres fois dans le Coran, et dans un 
contexte identique à chacune de ces deux fois : il s’agit de ce 
qui est arrivé aux récalcitrants qui n’ont pas reconnu les signes 
de Dieu et qui sont devenus alors, par le châtiment qui les a 
frappés, « ce dont on parle », « la nouvelle qui défraie la chro- 
nique » et qui, exemplaire, doit faire réfléchir les autres. « Puis 
nous avons envoyé nos envoyés l’un après l’autre. Chaque fois 
qu'à une communauté vint son envoyé ils l’ont traité de men- 
teur. Nous les fimes donc se succéder les unes les autres et en 
fimes des ahâdît. Arrière donc à des gens qui ne croient pas ! » 
(23/44, les prophètes après Noé). 


8. Ibn Mandür, Lisän al-‘Arab, sub H D T. Ibn Mandür s'appuie sur al-Farrà’, philolo- 
gue du 8°-9°s. J.C., tout en citant les opinions contraires de gens plus habitués à ne voir dans 
ahädit qu'un pluriel de hadît au sens de « tradition rapportée du prophète ». Cette contro- 
verse ne change en rien le sens fondamental du mot ahädit. 
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« Is se lésèrent eux-mêmes, Nous en fîimes donc des ahädit, 
et nous les déchirâämes (les mettant) totalement en lambeaux. 
Oui, en cela certes sont des signes pour tout (homme) très cons- 
tant, très reconnaissant ! » (34/19, à propos des Saba’ qui se 
détournèrent des signes de la grâce qui leur était faite par 
Dieu), Les ahâdît interprétés par Joseph ne sont donc ni des 
visions, ni des songes, mais quelque chose qui prend tout à fait 
sa place dans le qasas, le récit qui tranche. 

La forme verbale ahdata, « faire se produire quelque chose 
de nouveau », lorsqu'elle apparaît dans le Coran (cinq fois, 
dont quatre fois en parlant directement de Dieu), nous main- 
tient, quoique d'une autre manière, dans le contexte d'un 
« rappel » (dikr) produit à nouveau par Dieu, rappel assorti, 
explicitement ou non, d'une nuance de menace contre ceux qui 
se détournent : « Et ainsi l’avons-nous fait descendre (en) 
Coran arabe, et nous y avons dispensé les menaces (de sorte 
que) peut-être ils craindront (Dieu), ou bien (qu') il fera se pro- 
duire pour eux un rappel » (20/113). 

« Il ne leur vient de leur Seigneur aucun rappel nouvellement 
produit sans qu'ils l'écoutent en se jouant » (21/2). 26/5 
reprend la même chose à peu près dans les mêmes termes. 

En 18/70 il s'agit d'une recommandation faite par le mysté- 
rieux « serviteur » de Dieu à Moïse qui lui demande la permis- 
sion de l'accompagner pour profiter de son enseignement : « Si 
tu me suis, lui dit le « serviteur », ne m'interroge sur quoi que 
ce soit « en sorte que/de peur que/jusqu'à ce que (?) je fasse se 
produire de lui pour toi un rappel » (dikr). La suite du récit est 

constituée d'éléments légendaires fort anciens dont certains se 
trouvent dans l'épopée de Gilgamech ou les traditions juives °. 

En 65/1, il s'agit des lois coraniques concernant la répudia- 
tion, et qu'il ne faut pas transgresser : « Et telles sont les 
lois’ limites de Dieu, et celui qui transgresse les limites de Dieu, 
alors il se lèse lui-même ; tu ne sais pas si Dieu fera se produire 
après cela une chose ». J'aurais tendance à voir dans la dernière 
phrase une sorte de menace voilée, en me basant sur le 
contexte, et sur le fait que la‘alla (si/peut-être) peut avoir le 
sens d'une simple éventualité, ou d’une simple interrogation 
sans qu'y intervienne la modalité d'un souhait "°. Le commen- 

Q, V. Roger Arnaldez, op. cit. pp. 119-120. 


10, En premier lieu, la‘alla (peut-êtressi) introduit une éventualité souhaitée parce que 
portant sur une chose désirable, C'est ce qui apparaît fréquemment dans le Coran. Mais très 
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tateur al-Tabari lui donne, quant à lui, une interprétation de 
juriste : (dans l’espoir que) peut-être, après réconciliation sus- 
citée par Dieu, l’homme reprendra son épouse. Il est vrai que 
la sourate est, dans sa plus grande partie, un texte juridique. 
Notons cependant que les versets finaux lui donnent une portée 
qui va bien au delà d’un simple texte de loi circonstanciel : 
« Que de cités ont été orgueilleusement indociles à l’ordre de 
leur Seigneur et de ses envoyés et nous leur avons fait alors ren- 
dre un compte rigoureux, et leur avons infligé un châtiment 
exécrable ! Elles ont alors goûté la terrible peine de leur fait, et 
l’aboutissement de leur fait a été (leur) perte. Dieu leur a pré- 
paré un châtiment rigoureux, craignez donc Dieu, 6 (hommes) 
doués d’entendement qui avez cru : Dieu a fait descendre vers 
vous un rappel ! » (65/8-10). 


Le mot ahâdit, très explicite déjà dans les versets cités plus 
haut où il intervient directement, prend encore plus de relief si 
nous le relions en plus aux versets où le verbe ahdata est associé 
au «rappel» adressé aux hommes « doués d’entende- 
ment/d’intelligence » (äli I-albäb) (expression que nous retrou- 


vons au dernier verset de la sourate 12). Les ahâdît que Joseph ‘ 


interprète sont les leçons ou les châtiments exemplaires 
envoyés par Dieu aux hommes ou aux peuples qui se détour- 
nent de la prédication de son prophète, et qui deviennent de ce 
fait l’objet des récits que l’on se raconte à leur propos pour en 
tirer leçon. « L'interprétation des ahädît » vient préciser en 
quoi le récit sur Joseph, comme les récits sur les autres prophè- 
tes, n’est pas un « beau conte », mais un récit trancheur. 


Les annonces du gayb 


Amorçant la conclusion de la sourate 12, le verset 102 indi- 
que que le récit sur Joseph fait partie « des annonces du gayb ». 


Ici encore l’on peut s'interroger sur le sens du mot gayb, 
d’autant qu'il a donné lieu, dans la tradition soufie, à de nom- 
breux développements de nature ésotérique sur « le mystère 
incommunicable » de ce que Dieu seul connaît totalement. De 
ce fait ces développements ont été légitimés en quelque sorte 
par tout un courant mystique épris de vie spirituelle et inté- 
fréquents sont aussi les passages où la'alla n'introduit qu'une éventualité neutre ou même 
peu souhaitable (cf. 11/12 ; 18/6 ; 26/3). En tout cas, cette particule apparaît quatre fois 
précédée des verbes darä « savoir » (si), ou adrä « faire savoir » (si), dont trois fois dans le 


contexte de l'heure du jugement (où domine l’idée de châtiment) (21/111 ; 33/63 ; 42/17 ; 
80/3). 
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rieure et désireux de goûter la proximité du mystère de Dieu. 
Ceci, d'autant plus que certains récits légendaires repris par le 
Coran se prêtaient à de telles élaborations (cf. notamment la 
légende des Sept Dormants d’Ephèse reprise dans la sourate 18 
« La caverne », et v. en particulier 18/26 : le secret/mystère 
des cieux et de la terre appartient à Dieu). 

Cependant une analyse précise du mot gayb et de son 
contexte là où il intervient dans le Coran nous fournit une idée 
beaucoup plus précise et immédiate du sens dominant qu'il 
prend dans la prédication de Muhammad, et de sa signification 
dans la conclusion de la sourate 12 en particulier. 


Le sens originel du nom verbal gayb est le « fait d’être 
absent », « absence », et par extension «ce dont on est 
absent », que l’on ne voit point. Il est habituellement opposé à 
$ahâda : le « fait d'être témoin », et « ce que l’on voit et dont 
on peut témoigner ». Les hommes voient des choses, ils les 
connaissent et en témoignent : c'est la Sahâda. Mais il y a des 
choses auxquelles ils sont absents, donc qui sont absentes pour 
eux, qu'ils ne voient point et dont ils ne peuvent pas témoi- 
gner : c’est le gayb !!. Dieu, quant à lui, connaît le gayb comme 
il connaît la Sahâda (Coran 64/18 et passim). " 


Par là nous comprenons mieux le lien qui, en Coran 12/102, 
existe entre les deux parties du verset, et qui, à la première lec- 
ture d'une traduction, n'apparaît pas d'emblée : 

« Cela est parmi les annonces du gayb que nous te révélons, 
toi n'ayant point été auprès d'eux lorsqu'ils ourdirent leur 
affaire en machinant ». 

Ce verset nous indique donc déjà, par delà le sens étymologi- 
que, la signification de ces « annonces du gayb » : il s’agit de la 
machination des méchants, ignorée des hommes, mais présente 
à Dieu qui connaît ce dont les hommes ne sont pas témoins. 
Cette machination attire sur les méchants la revanche de Dieu 
à l'heure du jugement alors qu'ils n’en ont pas conscience 


11. V. Coran 12/81 ; la traduction de ce verset par R. Blachère, me semble être à la limite 
de l’extrapolation. Dans le Coran, ce sens premier du gayb n'est pas rare. C'est le cas en 
particulier de l'expression bi-l-gayb (faire quelque chose) « en l'absence » des autres, à leur 
insu. c.à.d « en secret » (12/52 : 35/18 ; 36/11 ; 50/33 ; 67/12). Là encore, la traduction par 
R. Blachère où D. Masson de presque tous ces passages est textuellement à la limite de 
l'extrapolation (« l'inconnaissable », « le mystère/le mystère impénétrable » de Dieu). La 
traduction de Kasimirski me semble généralement plus exacte pour ce qui concerne ces ver- 
sets (v. rééd. Paris, Garnier-Flammarion, 1970, avec préface de M. Arkoun). 
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(12/107), tandis que le jugement sera « une miséricorde pour 
les gens qui croient » (12/111). 

La grande majorité des passages de la prédication de 
Muhammad où intervient le gayb (30 à 35 fois sur un peu moins 
de 40) confirme que c’est bien ainsi qu’il faut l'entendre. Le 
gayb y est associé à l’heure du jugement — miséricorde ou châ- 
timent, mais avec la grande dominance du châtiment —, heure 
qu’ignorent ceux sur qui elle tombera mais que Dieu connaît, 
et il est lié à la mise en demeure de reconnaître les signes de 
Dieu. 


Je ne puis ici citer la totalité des versets illustrant ce fait, car 
ils sont trop nombreux. Je me bornerai donc à certains d’entre 
eux, invitant le lecteur à se reporter à leur contexte respectif : 
« Et ils disent : « Si seulement était descendu sur lui un signe 
de son Seigneur ! » Alors dis : «le gayb n’est qu’à Allâh ; 
attendez donc ! Certes moi, à votre propos je suis de ceux qui 
attendent ! » (10/20). 


« Et à Dieu est le gayb des cieux et de la terre, et l’affaire 
[= la venue] de l’heure est seulement comme le clin d'œil ou 
plus proche (encore) ; certes Dieu sur toute chose est puis- 
sant ! » (16/77). 


Laisse-moi donc avec ceux qui traitent de mensonge ce pro- 
pos ; nous les ferons avancer par degrés par où ils ne savent 
pas, et je leur fais un délai : certes ma ruse est solide. Ou bien 
leur réclameras-tu un salaire et alors ils sont appesantis par une 
dette ? Ou bien ont-ils (connaissance) du gayb et alors ils écri- 
vent ? Patiente donc pour la décision de ton Seigneur, et ne sois 
pas comme l’homme à la baleine [= Jonas] quand il appela 
alors qu’il étouffait » (68/44-48, Dieu s'adressant à Muham- 
mad). 

Notons au passage que nous retrouvons, dans la sourate 12 à 
propos de Joseph (comme d’ailleurs dans d’autres sourates) les 
mêmes thèmes annexes : « réclamer un salaire » (12/104), 
l'incitation à la patience (12/15, 18) sans oublier la « ruse » de: 
Dieu opposée aux machinations des opposants !? 


Le gayb est donc par excellence et dans la majorité des occur- 
rences, l’heure du jugement, inconnue des hommes mais 


12. V. également Coran 2/3 ; 3/177-179 ; 6/56-59, 73 ; 9/94-95, 105-106 ; 11/48-55, 121- 
123 ; 19/77-79 ; 21/48-49 ; 27/65-69 ; 35/37-39 ; 52/40-42 et passim. 
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connue de Dieu. L'heure du jugement est, par excellence et 
dans la majorité des cas, celle du châtiment des opposants et du 
triomphe de Dieu et de son envoyé. Elle est aussi celle de la 
récompense pour ceux qui auront cru au « rappel » de l’envoyé 
et aux « signes » que Dieu a déployés pour cela. L’évocation du 
gayb est une mise en demeure de choisir pour ou contre le mes- 
sage de l’envoyé. Tous les récits des prophètes sont centrés sur 
ce gasas. Le récit sur Joseph, dans son intention fondamentale, 
ne fait pas exception. 


Tel est le noyau autour duquel la composition finale de la 
sourate 12 semble vouloir déterminer le sens du récit sur Joseph 
hérité de la tradition judaïque : elle en fait une figure du qasas 
de Muhammad, au service de la prédication de celui-ci. 


Unité ou hétérogénéité de la sourate 12 


Je parle ici de « composition finale ». En effet, il semble bien 
que certains éléments narratifs du récit sur Joseph tels qu'ils 
sont repris de la Bible et du Midrash se laissent assez difficile- 
ment encadrer par les passages qui veulent définir l’intention 
globale du gasas. En revanche, ces passages eux-mêmes s’har- 
monisent parfaitement avec ce qui est dit de Joseph dans la sou- 
rate 40/34-35 que j'ai évoquée plus haut (p. 12-13). 


Cela expliquerait alors assez bien trois choses : 


1°. Le doute des commentateurs musulmans concernant 
40/34-35 : s’agit-il ici du même Joseph que celui de la sourate 
12 ? 

2°. La tendance de la tradition musulmane à considérer 
12/1-3, où figure le mot qgasas, comme datant de l’époque médi- 
noise de la prédication de Muhammad, alors que le reste de la 
sourate, mis à part encore le verset 7, serait de l’époque 
mekkoise. Il y aurait donc déjà à ce propos un premier raccord 
de composition, souligné par la tradition musulmane elle- 
même. 


3°. La tendance unanime des commentateurs musulmans à 
confondre l'interprétation des ahâdft avec l'interprétation des 
visions en songe, alors que, nous l’avons constaté, il s’agit de 
deux choses différentes. 


Le fait est que l’évocation du qasas, des ahädît et du gayb 
dans le récit coranique sur Joseph fait plutôt penser à des rac- 
cords adventices de composition, visant à « encadrer » le récit. 
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Cela a déjà été perçu, quoiqu’en d’autres termes, par la tradi- 
tion musulmane à propos de 12/1-3 dont elle situe la « révéla- 
tion » à une époque postérieure à celle du reste de la sourate. 
Cela est également visible pour la conclusion de la sourate qui 
définit le récit comme « une des annonces du gayb ». 


Il est possible de déceler le raccord également dans les trois 
passages où intervient, dans le courant du récit, « l’interpréta- 
tion des ahädft ». Ce rappel, en effet, est par deux fois introduit 
par l’expression wa kadäâlika, « et comme cela » (= c’est ainsi 
que) (12/6, 21). Cette expression est l’indice du caractère 
« commentatif » de ce qu’elle introduit, et elle marque une 
sorte de rupture stylistique dans le cursus narratif. A la troi- 
sième fois (12/101), « l'interprétation des ahädît » intervient 
dans la prière finale de Joseph, qui constitue le début de la con- 
clusion d'ensemble de la sourate, et marque elle aussi une rup- 
ture avec ce qui précède. Il y a de cela deux indices : cette 
prière est suivie aussitôt (12/102) de dâlika, « cela », qui en 
écho au wa kadâlika antérieur, introduit lui aussi un commen- 
taire global de la sourate, adressé par Dieu à Muhammad pour 
lui donner le sens du récit. D’autre part, dans le découpage de 
la vulgate coranique en « portions » de récitation ou d’appren- 
tissage (hizb), la tradition musulmane elle-même a fait interve- 
nir une coupure (moitié de hizb) entre les versets 100 et 101, 
dissociant par le fait « l’interprétation de ma vision » (ta’wîlu 
ru’yâya) du verset 100, de « l'interprétation des ahädît » 
(ta’wili l-ahâdft) du verset 101. 


Il s’agit donc bien, dans tous ces cas, de raccords de composi- 
tion. Ils ont pour but, semble-t-il, de situer Joseph dans la mou- 
vance de Muhammad et de sa prédication, c’est-à-dire de don- 
ner le récit sur Joseph hérité des traditions judaïques un sens 
nouveau et original. 

C’est ainsi en tout’cas que le commentateur classique al- 
Tabarî a perçu un autre passage de la sourate où nous retrou- 
vons le « et comme cela » : il s’agit de 12/21-22, et plus particu- 
lièrement de la fin du verset 22 : « Et comme cela nous récom- 
pensons ceux qui font (le) bien. » 


al-Tabarî dit à ce sujet : « Bien que le sens apparent s’appli- 
que à tout (homme) faisant bien, celui qui est voulu c’est 
Muhammad le prophète de Dieu. Dieu lui dit : « De même que 
j'ai fait cela avec Joseph ; et de même que, après tout ce qu’il a 
rencontré de la part de ses frères, et après tout ce qu'il a sup- 
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porté d’épreuve, je l’ai solidement établi sur la terre et lui ai 
aplani (la voie) dans les pays ; ainsi ferai-je avec toi : je te sau- 
verai des idolâtres de ton peuple qui te prennent pour but de 
leur hostilité, et je t’établirai solidement sur la terre, et te don- 
nerai jugement et connaissance, car cela est ma rétribution pour 
ceux qui réalisent bien ce que j’ordonne et interdis. » 


Le récit lui-même cependant, dans ses éléments proprement 
narratifs, continue de se dérouler selon la progression globale 
du texte biblique puis des commentaires midrashiques qui lui 
ont donné naissance. Ceci permettra les développements ulté- 
rieurs de la littérature pieuse, philosophique ou ésotérique à 
différentes époques. Ces développements sont finalement des 
prolongements, en contexte islamique, du Midrash judaïque, 
plus qu’ils ne sont les prolongements de l’intention globale de 
la prédication coranique qui encadre les éléments judaïques 
repris. 

Tout se passe comme si, reprenant à son compte les données 
bibliques et midrashiques dont il respectait globalement le 
déroulement narratif, le compositeur ou compilateur final de la 
sourate avait tenu à rappeler régulièrement, au cours du récit 
qu’il reprenait et comme il le faisait dans le prologue et la péro- 
raison, que l’histoire de Joseph qu’il transmettait était bien à 
comprendre dans une logique nouvelle. 


Février 1986 Alfred-Louis de PRÉMARE 
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neuve et Larose, 1966. - Kasimirski, Paris, Garnier-Flammarion, 
1970. - D. Masson, Paris, Gallimard, 1967. 

(Les références aux versets suivent la numérotation de la traduc- 
tion de D. Masson. La traduction française des versets présentée 
dans cet article est une traduction personnelle qui à l'intention 
de suivre le texte arabe de très près et non de le rendre en bon 
français). 

DJAMI: Youssouf et Zouleikha ; trad. fse A. Bricteux ; Paris, 
Geuthner, 1927. 

al-FiRÜZABADI (Muhammad) : al-Qâmûs al-muhît ; éd. Le Caire, 
al-Matba'a al-Misriyya, 1933. 

IBN MANDUÜR (Muhammad) : Lisäân al-‘Arab ; éd. Boulaq, Le Caire, 
1308/1890 ; éd. Dâr Sâdir-Dâr Bayrût, 1373/1955. 


Le MIDRASH : Morceaux choisis du Midrach Rabbah ; texte, trad. fse 
et comment. par M. Stern ; Daf-’Hén, Jérusalem, 1981. 


MUOÂTIL IBN SULAYMAN : Tafsîr ; éd. ‘Abd-Allâäh M. $ahâta, Le 
Caire, Dâr al-Surûq, 1969. 


NWIYA (Paul) : Exégèse coranique et langage mystique. Nouvel essai 
sur le lexique technique des mystiques musulmans ; Dar El- 
Machreq éditeurs, Beyrouth, 1970. 


de PREMARE (Alfred-Louis) : La tradition orale du Mejdüb, récits et 
quatrains inédits ; Aix-en-Provence, Edisud, 1986. 


ROSENTHAL (Franz) : « Nastabiqu in sûrah 12 :17 », in Sh. Morag, 
I. Ben-Ami et N.A Stillman (éd.), Studies in Judaism and Islam, 
presented to Sh. D. Goitein ; Jérusalem, The Magnes Press, The 
Hebrew University, 1981, pp. 13-26. 

al-TABARÏ (Muhammad) : Jâmi‘ al-bayän ‘an ta’wil 4y al-Qur'än ; éd. 

- Dâr al-Ma'rifa li I-Tibâ‘a wa I-Naër, Beyrouth ; éd. M. M. Sakir, 
Le Caire, Dâr al-Ma‘ârif, 1960. L 
al-ZAMAKSARÏI (Mahmäüd) : al-Ka$sâf ; éd. Dâr al-Kitâb al-‘Arabi, 
Beyrouth, 1366/1947. 
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JOSEPH, CONTE MERVEILLEUX, 
ENTRE 

L'HISTOIRE DES DEUX FRÈRES 
ET LE PETIT POUCET 


Parmi les contes et légendes, ceux qui ont pour acteurs un 
groupe de frères mettent généralement en scène la suprématie 
du plus rusé sur le plus fort, le salut des aînés par l'intervention 
du plus jeune, la revanche du talent ou de l'élection sur la naïis- 
sance... l’autorité conquise contre le pouvoir inné. 


Comparer Joseph à cette sorte de conte revient très vite à 
constater qu'il en fait partie. On peut même aller jusqu’à penser 
que le conte de Joseph forme le confluent de deux sortes d’his- 
toires de frères : celle des deux et celle des 7, 10, 12... la famille 
nombreuse. En effet, au point de vue numérique, Joseph est 
loin des deux frères, lui, le cadet de six. Mais, au point de vue 
des enjeux, la différence est-elle si sensible ? 


Les deux frères des textes égyptiens, Caïn et Abel, Esaü et 
Jacob, le fils prodigue et le frère aîné, Hänsel et Gretchen, 
Rémus et Romulus.. représentent deux puissances, deux ima- 
ges rivales, deux modes de vie concurrents, deux politiques 
opposées. Or, Joseph, avec son double, Benjamin, ne joue-t-il 
pas face au groupe des dix, le rôle du deuxième frère opposé à 
un aîné nombreux et hostile ? Certes, le fils de Rachel se trouve 
bien impliqué dans ce jeu binaire. En ce sens, Joseph repré- 
sente une sorte d’Abel coriace. Cette double appartenance au 
tête-à-tête et à la famille nombreuse, qui fonctionne ici comme 
une équivalence, fait peut-être même du conte de Joseph un 
exemple de choix pour suggérer que, dans les histoires de frè- 
res, le nombre est un élément significatif, mais non décisif. 
Jeannot et Margot sont plus proches de Joseph et ses onze frè- 
res que de Caïn et Abel, on peut avec deux personnages racon- 
ter la même histoire qu'avec douze. 


Quoi qu'il en soit, Joseph a, dans la Genèse, onze frères plus 
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un père : douze individualités à sauver, un long voyage à 
accomplir, des contrées interdites à visiter. À cet égard, il res- 
semble au Petit Poucet des contes de Perrault et à l’enfant chez 
l’ogresse des contes africains. La suite de cette étude sera 
consacrée à comparer ces 3 cadets aventureux. ! 


Or, Poucet est un coureur des bois qui revient chez lui. On 
peut en dire presqu’autant de Jacob. Mais de Joseph ? Compa- 
rer Joseph au Petit Poucet revient à se demander si Joseph fait 
partie d’Israël-Jacob, ce personnage collectif qui contient douze 
tribus ayant chacune sa place numérotée en terre promise ; s’il 
représente un héros conquérant qui s’expatrie pour aller fonder 
à l’étranger son Amérique où il demeure en pionnier, ou une 
sorte d'Ulysse dont le tour du monde n’est qu’un très long 
détour pour rentrer à la maison. 


Essayons donc la comparaison pour voir si Joseph 
et Poucet sont effectivement comparables 
et — à supposer qu'ils le soient — en quoi ? 


1. Joseph et ses frères : Genèse 37 à 50. Le Petit Poucet : Contes de ma Mère l'Ove. 
Charles Perrault. Amadou : conte bété, extrait de l'ouvrage de Denise Paulme. La mère 
dévorante, Paris, NRF, 1976, où l'on consultera notamment les chapitres consacrés à 
« Joseph en Afrique » et « les enfants chez l'ogre et le personnage du Poucet en Afrique 
Noire ». (Voir résumé en annexe de cet article). 
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POUCET 


Haut comme le pouce 


Naït de parents qui ne 
veulent pas mourir ou 
VOIr mourir leurs 
enfants 


Père tendre, mère dure 


Le plus jeune : 7° 


Des parents 

Des enfants 

De l’ogre 
LEE Re 2. 
PR ANRT." PNR 
De Poucet et de ses 
frères 


Dans la forêt au pays 
des ogres 


1) Chemin de cailloux 
2) Chemin de pain 


Ogre dévorant, épouse 
tendre aux petits 
enfants 


de Ogre 


L'ogre coupe les têtes 
de ses propres filles 


Bottes de 7 lieues 


Retour triomphal 
Mort de l’ogre 


Retrouvailles + pros- 
périté au pays 


AMADOU 


Qui-n’a-pas-peur-des- 
SOrCIers 


Se met au monde tout 
seul 
Se nomme lui-même 


Mère seule 


Le plus jeune : n° x 


(Humeur  vagabonde) 
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JOSEPH 


Ajouter (hébreu 
ASAPH) 
Prendre (hébreu 
YASAPH) 


Naît de la femme sté- 
rile bien-aimée, qui 
meurt 

mère 


Père tendre, 


morte 

Le fils de la vieillesse : 
7°, selon Gen 30/20-22 
(11° au total) 


Des parents 
Des enfants 
Des Egyptiens 


> 


FE = 


D'Amadou et de ses 
oncles 


Dans la brousse au pays 
des ogresses 


Signes magiques sur le 
chemin des oncles 


Ogresse dévorante 


de l’'Ogresse 


L'ogresse coupe les 
têtes de ses propres 
filles et les mange 


Match de magie entre 
Amadou et l’ogresse 


plusieurs retours 
Mort de l’ogresse 


Retrouvailles + paix 
au pays 


> 
> 
De Joseph et de ses 
frères 


Dans les steppes 
pays des Pharaons. 


au 


Tunique sanglante 
rendue à Jacob, tuni- 
que innocente laissée 
chez Potiphar : 
2 fausses pistes 


1) Ogresse méchante, 
époux compatissant : 
chez Potiphar 

2) Ogre en chef ama- 
doué : Pharaon 


des officiers royaux de 
Pharaon 


Les Egyptiens sont 
asservis par la ruse de 
Joseph 

vaches maigres man- 
gent vaches grasses 


(On vit très bien avec 
Pharaon) 


Retrouvailles + pros- 
périté à l'étranger 
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REMARQUES SUR LE TABLEAU COMPARATIEF : 
Poucet - Amadou - Joseph 


Les parents indignes : 


Ogres et parents : 


Traces : 


Le motif des parents décidant de 

« perdre » leurs enfants est propre au 
conte européen, mais absent de ses 
parallèles hébraïque et africain. 


L'image des parents de Poucet se 
trouve revalorisée par comparaison 
avec celle de l’ogre anti-parent san- 
guinaire qui habite au-delà des 
grands bois, dans une contrée inhu- 
maine, où les petits enfants sont du 
gibier. Ce qui n’exclut pas la nuance : 
la mère de Poucet se montre dure, 
tandis que la femme de l’ogre est ten- 
dre aux petits égarés. L’épouse de 
Potiphar joue le rôle de mère-ogresse 
envers le protégé de son mari, mais la 
fille Potifera — réplique de la femme 
de Potiphar — devient parfaitement 
épousable. Quant au concurrent de 
Jacob, qui est ici Pharaon, il ne sor- 
tira ses dents d’ogre qu’à la généra- 
tion prochaine, lorsqu'un « nouveau 
pharaon qui n’avait pas connu Jo- 
seph » (Ex. 1/8) fera pleurer les 
enfants des Hébreux. 


Poucet et Joseph sont engagés sur la 
piste du pain : c’est pour Joseph et 
les siens, celle qui mène aux greniers 
d'Egypte, et Poucet, après avoir 
perdu son chemin de miettes mangé 
par les oiseaux, rapporte de chez 
l’ogre la prospérité pour sa famille. 
(Amadou n’est pas guidé par la fa- 
mine, il se contente de sauver la vie 
de ses oncles). 

Mais Poucet, sur cette piste, s'efforce 
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de laisser des traces balisant le che- 
min de son retour. 


Aller-Retour : Joseph y perd quelques tuniques qui 
signalent son passage ; laisse son 
adresse et sa signature dans.les sacs 
de blé de ses frères, mais ne semble 
Jamais repérer, par ces moyens, le 
chemin du retour. Le retour n’est pas 
le projet de Joseph, même s’il ali- 
mente sa nostalgie. L 
Poucet effectue plusieurs allers et 
retours qui aboutissent à la maison 
du bûcheron. Joseph effectue, en Ge- 
nèse 50, un aller-retour : c’est l’aller 
qui le conduit en Canaan et le retour 
en Egypte ! 


Sommeil : Le sommeil est la phase pendant 
laquelle Poucet, Amadou et Joseph 
retirent la force à leurs rivaux. 


QUELQUES STRUCTURES DE « JOSEPH » 


On peut dégager de « Joseph » plusieurs structures selon le 
thème auquel on s'intéressera le plus ; on peut également 
enserrer l’histoire dont Joseph est le héros dans quelques struc- 
tures qui le dépassent. Autrement dit, considérer les récits 
bibliques comme un jeu de boîtes qui s’emboîtent et observer 
parfois ce que contient la boîte « Joseph » d’autres fois, à quoi 
ressemble la boîte qui contient la boîte contenant Joseph... 
Evidemment, l'exercice n’a pas de fin. 

Dans les lignes qui suivent, j'appellerai « conte de Joseph » 
les chapitres 37 à 50 de la Genèse : la boîte centrale, le noyau. 
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Gen 30/23-24 


Josué 24/32 


Selon les lieux : considérons Joseph selon les lieux qu’il par- 
court en acte ou en pensée. Et, tout d’abord, ceux qu’il par- 
court en acte : ce point de vue est peut-être celui qui rapproche 
le plus Joseph et le Petit Poucet. Du moins, est-ce lui que je pri- 
vilégie au paragraphe « Organisation de l’espace selon Joseph 
et le Petit Poucet », en retenant à dessein Genèse 37 à 50 pour 
la présentation de Joseph. On y constate que Joseph est, 
comme Poucet, capable d’aller et venir entre son lieu d’origine 
et le pays des ogres, mais qu’à la différence de Poucet, il élit 
domicile à l’étranger. 


Selon les lieux et selon l’Hexateuque : or, l’organisation dans 
laquelle les textes bibliques nous sont donnés aujourd’hui fait 
explicitement de Joseph, par les lieux auxquels son aventure est 
attachée, en acte, mais aussi en pensée, un Poucet qui rentre à 
la maison — un Ulysse qui rejoint, non son épouse patiente, 
mais sa mère défunte : 


Genèse 37/1 à 4 : Joseph habite au pays avec son père, sans 
sa mère, (35/19), en butte à la haine de ses frères. 


Josué 24/32 : Joseph revient au pays ramené à sa mère par la 
fidélité de ses frères. 


Cet ensemble forme l’une des boîtes dans lesquelles le conte 
de Joseph se trouve niché et incorporé à cet ensemble plus vaste 
qui s'appelle la Bible. 


Selon les femmes : autre grande boîte dont la vaste contenance 
explique la présence de Genèse 38 (— l’histoire de Tamar) dans 
le cycle de Joseph. 
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par Tamar 


par Bilha 


la mal aimée la défunte 
la détournée qui enfante 
vivante en Canaan 


Gen 35/22 


Gen 38 Gen 48/5 à 7 


De Rachel 
la bien aimée 
morte 


Gen 30/22-24 
35/19 


par l’épouse à la fille Potiféra 


épousée 


Potiphar 


en Egypte 


Gen 41/50 ; 
46/19-20 


refusée 
Gen 39/6 à 12 


Ici, tout part de Rachel, mais l’une des lignes revient à 
Rachel, tandis que l’autre conduit en Egypte. Ce que les paro- 
les de Jacob disent fort bien en 48/5 ss. : Il y a une partie de toi 
qui tend vers le pays ; l’autre qui te retient à l'étranger. 


De Rachel à Rachel, Joseph-Ephraïm se conduit en Petit 
Poucet. De Rachel à la fille de Potifera, il agit en conquérant et 
en pionnier qui ouvre une nouvelle terre à son peuple. 


Mais voyons comment les choses se sont passées : Rachel, la 
bien-aimée, qui mal-enfante, meurt en donnant naissance à son 
deuxième fils, Benjamin. Tout de suite après, Ruben, l’aîné de 
tous les fils de Jacob, le premier né de Léa, couche avec sa pres- 
que mère, Bilha, (35/22) ce qui ne se doit pas ! (49/4). Quel- 
que temps plus tard, le fils de Juda, Onan, refuse Tamar, son 
ex-belle-sœur, en quoi il a tort (38/10). Et Tamar couche avec 
son beau-père Juda, 4° fils de Léa, en quoi elle accomplit la jus- 
tice et sauve la descendance du clan (38/26-30) 


Parallèlement, Joseph, 1‘ fils de Rachel, refuse sa presque 
mère, la femme de son maître Potiphar, ce qui est juste. Il se 
place ainsi au niveau de Tamar, évitant les erreurs matrimonia- 
les de Ruben, Onan et Juda. Pas étonnant qu’en épousant 
ensuite Asnat, il égale la performance de Tamar : sauver la 
lignée. Ephraïm et Manassé, nés d’Asnat, et destinés à rempla- 
cer Joseph en Palestine, rendent ainsi à Rachel sa descendance. 


à Rachel : 


H 
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Selon le rang : l'éternel second 


Cette structure fait partie de celles qui s’observent fort bien 
dans les limites du conte de Joseph, sans faire entrer en ligne 
de compte les ensembles qui l’englobent. 


Au commencement, Joseph est un cadet, mais il est aussi le 
préféré. Premier bien que second (37/1 à 4) — et prétendant à 
la toute première place (37/6 - 10). 


Arrivé en Egypte, il deviendra second de Potiphar, second 
du chef de la prison, second de Pharaon — (37/3 ; 29/4 ; 
39/21-23 ; 41/37-46), à la suite des trois épreuves contenues 
dans ces versets, et qui semblent bien constituer les épreuves 
qualifiantes de Joseph, celles qui lui donnent les moyens 
(sceau, collier, pouvoir) de réaliser l’opération principale : 
asservir l'Egypte et sauver sa famille. 

Ainsi la ligne du rang social montre comment Joseph, éternel 
second, parce qu'il est le toujours chouchou du 1‘, exerce le 
pouvoir suprême. 


Selon les rêves : Joseph, l’homme aux songes (37/19) 


Situation de départ : 
Genèse 37/5 - 11: Joseph songe en Canaan, et rencontre 
l'opposition. 
Epreuve qualifiante : 
Genèse 40/5 - 23: les songes des Egyptiens, 
Genèse 41 : expliqués par Joseph en Egypte, 
deviennent réalité. 
Epreuve principale : 
Genèse 42 - 50 : les songes cananéens de Joseph se 
réalisent de Canaan à l'Egypte. 
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Genèse 45 : Joseph craque et le cours du récit se 
renverse. 
Situation finale : 
Genèse 50/18 : les songes songés en Canaan par 
Joseph sont réalité en Egypte. 


Conclusion : nul songeur n’est prophète en son pays. 
Bonne raison pour s'installer ailleurs. 


CONCLUSION D’ENSEMBLE 


Joseph fait-il partie d’Israël ? Le conte de Joseph 
(Genèse 37 à 50) semble répondre : Israël, en Joseph, fait par- 
tie de l'Egypte. Joseph apparaît ainsi comme un héros qui a 
déplacé le centre du monde, de la tente de Jacob, en Canaan, 
au pays de Goshen en Egypte. Mais la Bible est bâtie de telle 
sorte que Joseph doit être rendu au pays d'Israël, réumi à ses 
pères. Si ce n’est pas de son vivant, ce sera par delà sa mort. En 
quelque sorte : on revient toujours à son origine. Avec ses 
pieds ou avec son âme. 


27 mai 1986 Jean-Pierre MOLINA 
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ANNEXE 


Bref résumé de l’histoire d’Amadou 


Il s’agit d’une version particulièrement vivante et développée 
du thème des « enfants chez l’ogresse », conte d’Afrique noire. 
La mère d’Amadou est enceinte au moment où ses frères quit- 
tent le village pour se rendre au loin, dans une contrée incon- 
nue. Amadou, devin dès le ventre de sa mère, demande à celle- 
ci de le mettre au monde pour qu'il puisse avertir ses oncles du 
terrible danger qui les menace. 


« Débrouille-toi tout seul » lui répond-elle.. et il le fait. 
Lancé à la poursuite de ses aînés, l’enfant se voit repoussé à 
plusieurs reprises, malgré les déguisements magiques sous les- 
quels il se présente pour se faire accepter par les grands. Ceux- 
ci arrivent tout droit au pays des ogres, chez une terrible 
ogresse qui s'apprête à les dévorer. Après plusieurs escarmou- 
ches de ruse et de magie entre Amadou et l’ogresse, le petit futé 
réussit à sauver ses oncles en leur substituant — de nuit — les 
filles de l’ogresse qui les tue et les fait bouillir avant de décou- 
vrir sa terrible méprise. 


Amadou ramène ses oncles au village, déjouant pendant tout 
le trajet du retour les ruses et les maléfices de l’ogresse qui s’est 
lancée à leur poursuite. 


Ne s’avouant pas vaincue, la malfaisante revient à plusieurs 
reprises au village, sous divers déguisements, pour perdre les 
jeunes gens. 


Jusqu’au jour où elle prend la forme d’un très beau cheval de 
selle. 


C’est alors Amadou qui monte le coursier et le fait galoper 
jusqu’à ce que mort s’en suive. 
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JOSEPH ET LA LOGIQUE 
HEGELIENNE 


1. Entrées : deux histoires 


Dans l’université française, y compris dans nos facultés de 
théologie, il y a une séparation étanche entre le religieux et le 
philosophique. Nous sommes en effet héritiers du combat des 
Lumières laïques contre l’obscurantisme religieux, c’est-à-dire 
en même temps héritiers du renversement dans la Nuit romanti- 
que (supposée seule apte à nous protéger contre la froide raison 
des limites). Et si, comme au temps de Kant et jusque naguère, 
on entend par religieux le domaine subjectif de la croyance pra- 
tique, et par philosophique le domaine objectif du savoir véri- 
fiable, ce clivage traverse encore nos prédications et nos com- 
portements. 


Les « Lumières » ! de l’« Aufklärung », mais aussi le pié- 
tisme, et finalement la dissociation kantienne ? entre les deux 
registres, régnaient dans les gymnases allemands où Hegel 
(1770- 1831) s’instruisit et au séminaire protestant de Tübingen 
où il acheva ses études de philosophie et de théologie. C’est 
contre cette séparation entre les « Lumières » et la « nuit » 
qu'il s’est battu, mais de nos jours encore, trop souvent, on lit 
chez Hegel le philosophe et on occulte le théologien * ; cette 
lecture même comporte une certaine méconnaissance de son 
projet, et on perd ainsi un des ressorts principaux de sa pensée. 


C’est sur les bancs de Tübingen que Hegel fit la rencontre de 
Hôlderlin et de Schelling. Dans cette génération perdue il y a 
aussi Novalis qui écrivit les Hymnes à la Nuit. Dans le divorce 
suicidaire entre le fini (l’entendement, l’Aufklärung) et l’infini 
(le sentiment, le Gefühl), Hegel a été pris, écartelé ; il a vu ses 


1. Il faut toutefois reconnaître que l'Aufklärung allemande était bien moins anti-cléri- 
cale que les Lumières françaises. 

2. Précisons à la clé de cette étude que je suis d’abord un lecteur assidu de Kant, et je ne 
crois pas que l’on puisse soupçonner chez moi un hégélianisme débridé. 

3. On voit simplement chez lui une raison, une rationalité d’Aufklärung, mais mise en 
mouvement, une objectivité, mais dialectique et dynamique : une historicisation du concept. 
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amis basculer dans la folie, Novalis (né en 1772) mourir en 
1801, Hôlderlin fou en 1806, Kleist se suicider, Schelling 
s’enfermer dans un romantisme que Hegel jugeait apolitique et 
ahistorique. Après un long silence, il rédige soudain La phéno- 
ménologie de l'Esprit comme pour s’arracher à ce vertige, à ce 
maelstrom : tout l'effort consiste à surmonter la séparation, 
l'exclusion, à sortir de l’enfermement de l’objet dans l’objectif, 
du sujet dans le subjectif *. Hegel montre comment le rationnel 
se fait réel pour que le réel devienne rationnel, comment le 
sujet se fait objet, l'infini se fait fini, l’absolu se fait relatif, le 
noumène se fait phénomène, l'esprit se fait histoire, et l’univer- 
sel se fait concret : il rappelle à ses contemporains comment la 
parole se fait chair. C’est à travers cette « incarnation », ce tra- 
vail du « négatif », que s’accomplit la parole et la « rédemp- 
tion » ?. 


Mon propos ici est de confirmer cette lecture théologique de 
Hegel par une sorte d’aller-retour avec un texte biblique, le 
« Roman de Joseph », qui me semble avoir une affinité particu- 
lière pour le texte hegelien. Cela permettra justement d’affiner 
ce qu’il y a d’un peu grossier et général dans l'hypothèse de 
départ, car on trouve dans la Bible comme parmi les philoso- 
phies plusieurs « théo-logiques », et leur conflit même est riche 
de sens. La logique hegelienne aidera à faire ressortir les lignes 
saillantes d’une structure argumentative qui fait du « Roman de 
Joseph » le prototype d’une certaine économie de l’existence et 
du monde. En retour le « Roman de Joseph » apparaîtra 
comme le modèle narratif, comme:le code majeur de la rhétori- 
que hegelienne 


4. La raison ne sera plus une limite extérieure et formelle, mais une loi de constitution 
intérieure et organique. Par exemple il ne s’agit plus d'opposer la liberté et la loi mais de 
montrer comment la liberté se réalise en se représentant dans des lois en se déterminant dans 
des choix. 

5. Hegel n’a jamais peur d'utiliser le langage religieux, qui est pour lui un langage du 
Concept (c'est-à-dire de la conscience totale, du savoir absolu, bref de « Dieu »), mais sur le 
mode de la représentation symbolique. Dès lors tout langage mythique, même le plus obs- 
cur, à un sens clair et le revêtira à la fin. 

6. Que la Bible soit « le grand code » de la pensée hegelienne n'a rien de particulière- 
ment étonnant, vu l’imprégnation biblique de la culture allemande au début du siècle dernier 
(la traduction de la Bible en allemand courant par Luther est un événement culturel dont il 
n'y à pas eu d'équivalent en France). Mais que dans cette référence globale il y ait eu chez 
Hegel comme une préférence pour l’histoire de Joseph, ce n’est là qu'une hypothèse (je n'ai 
pas vu sa Bible de chevet pour remparquer que la tranche en était bien noircie à cet endroit- 
là ! cela nous fournirait d’ailleurs le « spectre » de son comportement biblique ordinaire, 
mais non point la moindre preuve, car un bon lecteur sait qu'une relecture trop insistante 
userait l'émotion) ; cette préférence est simplement suggérée par des raisons internes à la 
pensée hegelienne. 
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Cette correspondance n’est pas tout à fait une coïncidence : 
la « théo-logique » des deux histoires répond bien au même 
drame d'identification ; qui suis-je, et qui sommes-nous ? Et 
cette auto-biographie spirituelle n’est pas seulement la phéno- 
ménologie-de-l’esprit de « Hegel », ni le roman de « Joseph », 
mais le remembrement d’une certaine communauté culturelle 
dispersée dans l’exil, ou dans l’occupation napoléonienne. Et ce 
remembrement se fait à travers une même économie rhétori- 
que, historique, politique, et théologique. 


2. Le maître et l’esclave 


La cellule exemplaire de la correspondance entre les deux 
textes est en même temps la cellule exemplaire de la démarche 
de Hegel dans la Phénoménologie de l'Esprit : la dialectique du 
maître et de l’esclave sera donc une bonne entrée en matière. 


Toute la question, non pas seulement pour les relations 
humaines mais pour qu’une conscience soit conscience de soi ?, 
est celle de la reconnaissance par autrui. Or cette reconnais- 
sance passe par une lutte, où les deux consciences sont face à 


face comme des objets ; et c’est une lutte à mort, parce qu'il 


faut risquer sa vie (son objectivité) pour garder sa liberté (sa 
subjectivité). Mais dans cette expérience, la conscience de soi 
apprend que la vie lui est aussi essentielle que la pure cons- 
cience de soi : aussitôt se brise l’unité simple du moi. Apparaît 
alors d’un côté la pure conscience de soi, sujet reconnu, « le 
maître », et de l’autre côté une conscience-chose, objet recon- 
naissant, « l’esclave ». À ce moment-là, l’esclave semble 
dépendre totalement du maître : sa vie entière est sous la 
menace de la mort et s'effectue dans un service de tous les ins- 
tants. Il a été épargné : toute sa vie n’est qu’une énorme dette ! 
Il semble simplement être en situation de mort retardée, diffé- 


4 


Iée.. 


Toutefois l’histoire du maître et de l’esclave ne s'arrête pas 
là, car dans la peur l’esclave prend conscience de sa réalité, et 
dans le service l’esclave ne jouit pas des choses et du monde 
mais il les élabore et les rend habitables : il travaille et c’est par 


7. Hegel ne veut pas d'une identification de soi qui suit tautologique (du genre : moi, 
c'est moi !). C’est pourquoi la conscience de soi n’est pas seulement « en soi » mais « pour 
soi », ce qui suppose d’abord « pour autrui » : « La conscience de soi est en soi et pour soi 
quand et parce qu'elle est en soi et pour soi pour une autre conscience de soi ; c'est-à-dire 
qu'elle n’est qu'en tant qu'être reconnu » (La Phénoménologie de l'Esprit, citée désormais 
ici Ph.E, trad. J. HYPPOLYTE, Paris, 1977, Aubier-Montaigne, tome 1 p. 155). 
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lui que passe l’effectivité. A travers l’épreuve de l’esclavage, la 
liberté s’intériorise et se réalise. En fait c’est le maître qui 
dépend de l’esclave, et la conscience que celui-ci prend de cette 
réalité est précisément le moment où la réalité de la liberté 
revient à soi dans une conscience où il n’y a plus ni maître ni 
esclave. 


Tout cela se retrouve dans l’histoire de Joseph, sous un lan- 
gage moins sobre mais plus figuratif, et non moins superbe ; et 
dont l’argumentation n’est pas moins rigoureuse. Israël ne sera 
pas sauvé par la tribu d’« irréductibles » restés purs, dans des 
déserts en marge de l’histoire, mais par celui qui a été vendu, 
qui est descendu en Egypte, qui est devenu serviteur, qui a 
croupi dans les citernes, les silos, les geôles. Non pas que 
Joseph soit humble (rappelez-vous les gerbes et les étoiles !), 
mais il est humilié, et c’est nettement moins agréable. Joseph 
aurait dû être détruit , or il est épargné ? : un scrupule ultime 
suspend la décision, et il est stocké en attente. Les frères hési- 
tent, ils en restent au pur possible. Mais comme le dit Hegel 
« la liberté absolue est l'impuissance absolue ». Quand Juda 
trouve la solution ingénieuse (vendons-le !), il est trop tard : les 
Madianites qui passaient l’ont déjà fait et ils ont réalisé le béné- 
fice. Joseph, lui, a compris dans sa chair le bénéfice que l’on 
peut tirer de l'épargne, la puissance que l’ont peut accumuler 
en ne détruisant pas l'excédent ; pour le moment il est 
conservé, mais il travaille, il fermente, il élabore la matière, il 
apprend ce que disait jadis Ptahotep : que « la sagesse est 
cachée plus que gemme, elle est cachée dans la main de la ser- 
vante qui broit le grain ». Mais un jour il se souviendra de son 
histoire, et ce sera le secret de sa réussite et de sa puissance. 


3. Joseph et l’économie 


L'histoire de Joseph souscrit donc à l'émergence d’une nou- 
velle économie. Au lieu d’une économie de l’échange immédiat 


8. Marqué par la préférence paternelle, il doit être exclu de la reconnaissance frater- 
nelle : ses frères veulent le tuer. Mais il faut faire une observation plus « archaïque » 
encore : Joseph est « cadeau » pour la vieillesse de son père ; il est ce don, cet excédent, 
marqué pour le sacrifice, pour être rendu à Dieu. 

9. Ruben intervient, et l’histoire « bifurque » : Joseph ne sera pas tué et on substituera 
à son sang celui d’un chevreau (mais que veut-on cacher à Jacob ? On est ici curieusement 
dans le négatif exact de l’histoire d'Oedipe), etc. Quoi qu'il en soit, Hegel exulte : on passe 
de la solution « immédiate » à la logique des « médiations ». Hegel est systématiquement 
pour toutes les bifurcations, pour tous les déplacements, pour toutes les régulations institu- 
tionnelles : contre la violence, sa pensée est un vibrant « éloge des rites et des jeux » (Cf. cet 
ouvrage de Jacques ATLAN, Paris, 1982, P.U.F., notamment les essais 1 et 2). 


| 
| 
| 
| 
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et synchronique (don et contre-don, destruction des excé- 
dents), on passe à une économie de l'échange médiatisé, dia- 
chronique. Elle ne désigne pas seulement la vie entière de 
l’esclave temporalisée comme dette, comme mort différée, 
mais aussi le stockage des excédents céréaliers pour leur 
échange ultérieur ; et peut-être aussi le récit d’origine des pre- 
miers grands royaumes à économie d’accumulation !°. Et cette 
histoire ou cette économie se trouve peut-être déjà in nuce dans 
le schème des semailles, où il faut perdre du grain pour en trou- 
ver davantage. 


Et c’est aussi le schème de la pensée hegelienne : il faut se 
perdre pour se trouver l’. A l’inverse du stoïcisme kantien qui 
veut purifier et séparer, Hegel cherche à montrer que c’est en 
descendant que l’on monte, et en mélangeant que l’on puri- 
fie . Mais Hegel donne ainsi une dignité philosophique à 
l'Allemagne des marchands : eux savent qu’il faut perdre pour 
gagner, qu'il faut aliéner et s’aliéner, vendre et se vendre, qu'il 
ne faut surtout pas rester en soi ni chez soi. Hegel porte au 
concept ce personnage éminent de l’imaginaire culturel alle- 
mand, la grande figure baroque de «la vagabonde Cou- 
rage » |, qui commence par se défaire de son pucelage parce 
que ce n’est pas une marchandise stockable et qu’il ne valait pas 
« trois sous vaillants » ! 


Eh oui ! On ne peut pas stocker la vertu longtemps. La vertu, 
c’est le grain (fût-ce le bon), c’est le virtuel, le possible : il faut 
le réaliser. Vendre est encore la meilleure manière de stocker, 
de garder. C’est pourquoi l’aliénation est chez Hegel la « ruse » 
de la raison. Il faut devenir autre que soi, il faut se vendre, il 
faut se perdre, pour devenir soi-même, pour se gagner, pour se 
trouver. Dans l’histoire de Joseph de même, le grand schème 


10, C'est à l'ombre de « la Phénoménologie de l'Esprit » et de l'« Essai sur le don » (de 
Marcel MAUSS, in Sociologie et Anthropologie, Paris, 1950, P.U.F., que Georges 
BATAILLE a écrit sa Théorie de la religion, Paris, 1973, Idées, Gallimard, où il montre le 
« passage d'un équilibre des ressources et des dépenses à l’accumulation des forces en vue 
de leur croissance ». 

11. C'est là aussi un des grands schèmes de la théologie des Pères grecs, Origène par 
exemple, mais aussi de la mystique de Saint-François d'Assise, ou de Jean de la Croix qui 
disait : « Que para subir al cielo, se sube siempre bajando ». 

12, « La mort, si nous voulons nommer ainsi cette irréalité, est la chose la plus redouta- 
ble, et tenir fermement ce qui est mort est ce qui exige la plus grande force (...) Ce n’est pas 
cette vie qui recule d'horreur devant la mort et se préserve pure de toute destruction mais la 
vie qui porte la mort, et se maintient dans la mort même, qui est la vie de l'esprit ». (Préface 
à la Ph.E, op.cit. p. 29). 

13. C’est le titre du roman de GRIMMELSHAUSEN (écrivain mort en 1976), mais on 
retrouve la marchande Courage chez B. BRECHT, G. GRASS, etc. Voir l'article de 
J.-P. LEFEBVRE dans Critique n° 415, Déc. 1981. 
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mystique de l’anéantissement et de la résurrection, si proche de 
l'Orphisme et des cultes de la fertilité *, devient beaucoup plus 
prosaïque. Joseph est vendu, acheté, achetant, vendant ; il sera 
marié à une égyptienne ! Il est Hermès, dieu de la « métis » et 
de la ruse, mais aussi dieu du commerce et de tous les trafics : il 
reste second, il circule et fait circuler. Joseph est un Horus pro- 
saique. 

Quant à la ruse de la raison, on sait que toutes les machina- 
tions humaines et jusqu'aux méchancetés sont elles-même com- 
prises dans la grandiose machination de Dieu : les intentions et 
les passions des hommes sont à leur insu les instruments du 
maître des fins. Mais revenons à notre économie. Le mouve- 
ment de l’« aliénation » se renverse dans celui de l’Aufhebung 
qui surmonte cette aliénation ; l’idée de l’Aufhebung hege- 
lienne c’est que quelque chose est en même temps supprimé et 
conservé. Selon que l’on insiste plutôt sur le travail du négatif 
(supprimer), ou plutôt sur la négation de la négation (conser- 
ver), on met l’accent sur l’un des deux aspects de cette écono- 
mie ; d’une part le principe de fermentation, par lequel on 
arrive à contrôler le pourrissement (et l’on aura le vin, la bière, 
le fromage bu) ©, d’autre part le principe d’accumulation, le 
stockage des excédents dans des silos (les greniers à grains et à 
fruits secs). Le capitalisme rhénan s’analyse d’ailleurs lui aussi 
en deux principes peut-être incompatibles : celui qu’il faut se 
perdre pour se trouver, et celui qu'il ne faut rien dépenser en 
vain. L'image qui se profile derrière les hegeliens de gauche est 
celle des banquets et de l’agora ; celle qui se profile derrière les 
hegeliens de droite est celle de la nécropole et des pyramides. 
Entre les deux, Hegel comme Joseph me semblent indécida- 
bles. #, 


14. « Mais l’Incarnation est une descente volontaire dans un monde inférieur répétant la 
création d'Adam, c'est pourquoi Paul décrit Jésus comme un second Adam (1 Co, 15,45). Il 
y a dans la Genèse un type de ce genre de descente qui n’est pas totalement volontaire, dans 
l'histoire de Joseph dont la « robe bigarrée » fait penser à l'imagerie d’un dieu de la fertilité 
et qui, comme le John Barleycorn de Burns, est jeté dans une fosse » Northrop FRYE, Le 
Grand Code, Paris, 1984, Seuil, p. 244. 

15. C'est-à-dire aussi sans doute la vente et l'achat. car semer de l’argent ne rapporte 
jamais beaucoup : la fermentation de l'argent se fait sur l’ Agora; et il se garde bien mieux 
ainsi que stocké au grenier. 

16. Le vin et le pain sont des figures de la fermentation. Mais le panetier est « décapité », 
alors que l’échanson est « récapitulé » : à l'un on enlève la tête alors qu'à l'autre on relève la 
tête (Gen. 40). Cette question de capitalisation est encore celle qui commande les lectures 
de Hegel. 
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4. La logique de Hegel 


[Le lecteur peu familiarisé avec ce genre de langage peut, provi- 
soirement ou non, sauter cette partie]. 


x 


C’est le terrain apparemment le plus défavorable à ma 
démonstration, et c’est pourquoi le rapprochement est ici parti- 
culièrement fécond. La logique de Hegel a pour nom commun 
la « dialectique » ; il faut que ce soit une logique de la réalité, 
et ce sera donc une logique du devenir. 


D'abord c’est une logique qui refuse de s’en tenir aux princi- 
pes d’identité et de non-contradiction. Ces derniers sont les 
piliers de ce que Hegel appelle la logique d’entendement 
(entendez : kantienne). Dire que A est équivalent à A et non- 
équivalent à non-A, c’est énoncer une tautologie invincible 
mais vaine et morte ; c’est séparer l'être et le néant, le fini et 
l’infini. On obtient ainsi des déterminations vides à force d’être 
claires, et immobiles alors que le réel est devenir. 


La logique devient alors une logique dialectique, une logique 
de l’essence (du réel), une logique du négatif. En effet le propre 
de toute chose finie est de porter en soi sa négation. La formule 
n’est plus ici le sujet est sujet, mais le sujet est prédicat : le pom- 
mier n’est plus seulement pommier, mais cet arbre dont les 
fleurs... etc. En langage aristotélicien, l’essence est cette subs- 
tance constituée par la totalité de ses propres accidents. Le 
sujet est la somme ou la différentielle de ses prédicats. 


Enfin cette logique s’achève dans une logique du concept. Le 
concept est la reprise des négations, l’« Aufhebung » des limi- 
tations des accidents des mésaventures traversées. Il est la réca- 
pitulation, le retour à soi du sujet perdu, aliéné dans l’objecti- 
vité de ce qui le limite, le nie et le réalise !”. Il est l’élément 
absolu du Savoir. 


A travers cette logique se profile l’idée que tout jugement est 
en son fond métaphore. Le ciel est ciel et non bleu, mais le ciel 
est bleu et non ciel. Toujours déjà, « Ceci » est autre chose. 
Ricœur montre dans la copule logique « est » de la métaphore 
vivante («le temps est un mendiant ») une tension entre la 
négation du sens littéral de l’énoncé (littéralement : n’est pas) 


17. Gaston BACHELARD disait que le concept scientifique est la somme des rectifica- 
tions apportées à la notion première. 
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et l’affirmation d’un sens figuré . Cette logique du double- 
sens, Joseph l’a expérimentée dans son existence, on l’a vu, 
avant de l’appliquer à l'interprétation des songes. Dans les son- 
ges, ceci est toujours autre chose : les sarments et les corbeilles 
sont des jours, les vaches et les épis sont des années, etc. 


Mais il faut remarquer que l'interprétation des songes, de 
même que toute dialectique du double-sens, suppose deux 
interlocuteurs : le sujet qui se situe au plan du sens littéral, et 
celui qui se situe au plan du sens figuré ; il y a là tout au moins 
un dédoublement de la conscience de soi que Hegel commente 
longuement !°. Ce n’est pas la conscience qui reste certaine de 
son sens comme d’un sens univoque, mais c’est la conscience 
qui porte en elle le double-sens, qui est la conscience « oracu- 
laire ». Dans la mesure où toute la logique de Hegel peut se 
ramener à deux éléments : l’en soi / O0, et le pour soi / 1 2565 
peut dire que, quelle que soit la complexité des configurations, 
toutes celles qui se terminent par 0 sont des impasses, et toutes 
celles qui se terminent par 1 sont les issues, celles qui portent 
en elles l’avenir. 


Appelons l’en soi «sens littéral » et le pour soi « sens 
figuré » : à chaque bifurcation sens littéral/sens figuré, c’est le 
sens figuré qui porte en lui (et comme dans les douleurs de 
l’enfantement) le sens littéral à venir, et donc aussi la nouvelle 
bifurcation sens littéral/sens figuré. Le sens figuré est ainsi un 
sens aliéné, qui reviendra à lui en produisant un nouveau sens 
littéral (différent du premier, plus riche), etc. C’est bien au tra- 
vers de tous ses figuratifs que le sujet ou l’esprit s’identifie. 


18. Paul RICOEUR, La métaphore vive, Paris, 1975, Seuil, p. 310-321. 

19. « La conscience de soi doublée : Pour la conscience de soi il y a une autre conscience 
de soi. Elle se présente à elle comme venant de l'extérieur. Ceci à une double signification : 
1/ la conscience de soi s'est perdue elle-même, car elle se trouve comme étant une autre 
essence ; 2/ elle a par là même supprimé l'Autre, car elle ne voit pas l'Autre aussi comme 
essence, mais c’est elle-même qu'elle voit dans l'Autre. 

Elle doit supprimer cet être-autre sien. C’est là la suppression du premier double- 
sens, et par là-même un second double-sens : 1/ elle doit se mettre à supprimer l'autre 
essence indépendante pour acquérir ainsi la certitude de soi-même comme essence ; 2/ elle 
se met par là à se supprimer soi-même, car cet autre est elle-même. 

Cette suppression à double-sens de son être autre à double-sens est aussi un retour à 
double-sens en soi-même : 1/ elle se recouvre elle-même par cette suppression, elle devient 
à nouveau égale à soi-même par la suppression de son être-autre ; 2/ mais elle restitue aussi 
à elle-même l’autre conscience de soi, car elle était certaine de soi dans l’autre ; elle sup- 
prime son propre être dans l'autre, et ainsi rend de nouveau l’autre libre. » (Ph.E, op.cit. 
p. 155-156). Ce texte ensemble magnifique et effrayant démontre au moins qu'il n'y a pas de 
double sens s'il n'y a pas double conscience. 

20. Cf. la curieuse étude de Pierre TROTIGNON. « Lire Hegel , in L'Arc n° 38. Il ana- 
lyse toute la Ph.E, en logique binaire. 
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Mais le sens téléologique (la finalité) de toutes ces figures 
reste bien l'identification de soi. Si le sujet est objet et non 
sujet, si la volonté est représentation et non volonté, c’est bien 
pour devenir vraiment sujet et volonté. Toutes les figures des 
songes et toutes les ruses de la raison ne sont, finalement, que 
les figuratifs de la connaissance de soi : d’une connaissance qui 
soit en même temps une réalisation de soi. 


5. L’identité narrative 


[Où nous retrouvons notre histoire, notre héros étant à la veille 
d’être reconnu... | 


Tout a commencé par une sombre affaire de reconnaissance 
réciproque : qui dites-vous que je suis (répète un peu pour 
voir) ? Jusqu’au bout ce sera le nœud de l'intrigue. L’histoire 
de Joseph est un vrai roman, elle est une des plus éminemment 
racontables de la Bible *!. Elle est cousue par les plus grosses 
ficelles des contes populaires : le héros chassé de son foyer par 
un méfait (et la tunique tachée de sang rapporte à son père, 
mais en fait ce n’était pas son sang) ; il traverse un certain nom- 
bre d’épreuves (la mort au-dessus de sa tête, la servitude, le 
négatif comme dirait l’autre), mais qui sont aussi des épreuves 
qualifiantes (la femme de Potiphar, l'interprétation des son- 
ges) ; il est abaissé plusieurs fois (la citerne, la geôle), mais c’est 
pour être finalement relevé plus haut encore ; le voici reconnu 
en Egypte, mais non pas encore par ses frères 7? ; raconter, 
c’est répéter, c’est redoubler les péripéties, c’est retarder et dif- 
férer l'identification finale : à son tour Joseph va faire passer 
ses frères par des épreuves qualifiantes (la prison, Siméon 
otage, revenir avec Benjamin, la coupe dans le sac de Benja- 
min) jusqu’à la reconnaissance finale ; et tout cela se fait sous 
la pression très prosaïque de la faim : il faut qu’Israël accepte 
de perdre Benjamin, il faut que tous les frères le supplient 
d’être esclaves à la place de Benjamin, pour que Joseph leur 
rende Benjamin et se fasse reconnaître lui-même ; enfin cette 
reconnaissance finale dure cinq chapitres (Gen. 45-50), et 
prend la dimension d’une véritable installation, d’un nouveau 
règne pour les enfants d'Israël, qui ont beaucoup d’enfants. 


21. Elle est l'école buissonière des enfants qui doivent lire les épîtres de Paul pour l’école 


du dimanche ! 

22. Au passage, à Jérusalem ou Dieu sait où, il devait y avoir des lecteurs qui se sentaient 
concernés par ce genre de message amical : surtout quand Joseph les retrouve, à leur insu, il 
s'écarte d'eux pour pleurer (Gen. 42.24) ! 
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La Phénoménologie de l'Esprit raconte aussi l’histoire d’une 
identification. C’est l’auto-biographie spirituelle d’un esprit qui 
cherche à se savoir, qui désire la sagesse, et dont la quête passe 
par de nombreuses épreuves. Toutes les péripéties, tous les 
retournements de l’aliénation, toutes les intrigues, toutes les 
ruses de la reconnaissance, nous les avons vues chez Hegel. Ce 
sont les malheurs de Sophie. Et cet Esprit n’est pas Seulement 
le « moi » de Hegel. D'abord parce que, contre le moralisme 
subjectif, il faut sortir de (chez) soi pour être soi vraiment, il 
faut que le « même » soit « autre » pour que l’« autre » soit 
« même » (mais le même à la fin n’est pas le même que le même 
au début !). Mais surtout parce que ce qui se reconquiert ainsi 
est davantage un « nous » qu’un « je » : à travers la Phénomé- 
nologie de l'Esprit c’est une culture, c’est un peuple, c’est au 
moins une génération perdue, écrabouillée par l’histoire, qui 
tente de s'identifier, de donner sens à ses malheurs et de revenir 
à soi. 

Et c’est ici que la démarche de Hegel, éclairée par la struc- 
ture narrative du « Roman de Joseph », se fait à son tour éclai- 
rante par rapport à ce qu'on pourrait appeler la « théologie 
politique » du narrateur de Joseph. On est ici dans une nouvelle 
économie du divin : l'identité du Dieu monothéiste échappe au 
principe d'identité ; c’est une identité absente, elle ne se donne 
que dans la manière dont elle se diffère, dont elle chiffre les 
événements dans une histoire. Ou bien c’est une identité finale, 
qui ne se recouvre que dans l’achèvement de sens que vise la 
narration : ce monothéisme apparaît ainsi comme un rapport 
au temps sur le mode du sens inachevé d’une histoire. Ina- 
chevé ? La grande tentation de ce monothéisme est de faire la 
synthèse d'achèvement qui lui donnerait le monopole de la légi- 
timité : car avec son « identité » absente, différée ou finale, ce 
monothéisme est la métaphore la plus puissante ; il est le récit 
le plus puissant, celui qui surmonte le plus la diversité des 
récits, en les intégrant à son unité. 


Le monothéisme de Hegel, c'est que l'Un soit Multiple pour 
que le Multiple soit Un. On a d’abord Dieu ; puis on a les 
Royaumes ; enfin on a le Royaume de Dieu. Ce n’est pas un 
monothéisme abstrait, pur et purificateur, qui se sépare du 
reste pour monter vers l’Un et sa pure lumière. Ce n’est pas un 
monothéisme à « mystères », où l’on descendrait dans la nuit 
embaumée de la matière féconde. C’est un monothéisme qui 
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raconte une descente et une remontée, une « kénose » et une 
« rédemption ». Christ sera aussi, dans la théologie de la Tri- 
nité, cette image de Dieu, la figure de cette histoire. On a 
d’abord la position, l'identité première ; puis on a l’effacement 
dans l’autre, l’anéantissement ; enfin on a la reconnaissance 
finale, une communauté qui est Royaume. C’est une théologie 
épique, où chaque « figure » récapitule celles qui le précèdent, 
et trouve son sens dans celle qui suit. C’est d’ailleurs à Alexan- 
drie que l’« image de Dieu » deviendra quelque chose comme 
un motif épique de la théologie. Joseph est un bas-relief épique. 


Olivier ABEL 
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LES CHEMISES DE JOSEPH 
OÙ L’IRRESISTIBLE ASCENSION 
DU FILS BENI DE JACOB 


Un homme le trouva en train d’errer dans la campa- 
gne et lui demanda : « Que cherches-tu ? ». « Je 
cherche mes frères » répondit-il. L'homme lui 
répondit : « Ils sont partis d’ici ». 


Genèse 37, 15-17 


Existe-t-il un récit qui ne serait pas « trancheur », et qui ne 
servirait pas à faire des exemples dont on parle ?.… 


L'histoire commence toujours au bord d’un puits, où Jacob 
est ému par la beauté de Rachel. D'’étranges combats de titans 
à quatre femmes lui procurent onze fils, et au douzième la perte 
de sa tendresse : Benjamin, fils ambivalent, fils de deuil ou fils 
de droite, fils maudit devenu béni. Passage de la malédiction à 
la bénédiction. Benjamin le double cadet de Joseph, et comme 
lui déplacé dans son nom, transporté du négatif au positif. 


L'histoire de Joseph est sans doute ce transfert, mais elle 
n’est pas positive au sens ordinairement reçu : il faut relire le 
texte, et non notre représentation séculaire du récit. 


Voici plusieurs frères et bien des étrangers alentour. L’his- 
toire les conduit à se soumettre à l’un d’entre eux. Ou plutôt la 
soumission à celui qui devient le plus grand, voilà ce qu'est 
l’histoire. La soumission à un Maximus. 

Il règne. Il meurt. Et sa momie retourne aux origines. Et si le 
grand charroi solennel de la momie à la fin du récit était la clé 
de l’histoire ? Et si le monothéisme était cette momie embau- 
mée, par Joseph l'Egyptien ou Joseph d’Arimathie, Joseph des 
aromates, dont Jésus-Christ vivant nous faisait sortir ? Ce Jésus 
qui nait et meurt entre deux Joseph, comme un rappel. 


Ce serait supposer que ce roman, en même temps qu'il décrit 
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ou rappelle la formation du monothéisme, la dissout. Et que là 
réside toute sa difficulté et son mal-entendu. 


L'histoire n’aura de cesse que Benjamin n’ait rejoint Joseph. 
Soit à la décrire de façon girardienne, comme un drame en qua- 
tre actes, dont Benjamin est l’enjeu et Joseph l’acteur seule- 
ment. Et tenter alors d’en inverser les signes. 


ACTE I : LA CITERNE 


Scène unique, un peu confuse comme escamotée. Escamotée 
comme Joseph. 


Voici le préféré de son père exposé à la jalousie de ses frères 
et à leur vengeance mimétique. Jaloux surtout de sa belle che- 
mise royale, ils décident de le tuer, espérant de ce meurtre leur 
propre réconciliation. Mais la victime Joseph n’est pas sacrifiée. 
Ruben propose de le jeter à la citerne, et de porter au père 
Jacob sa tunique tachée de sang d’un bouc. Une tunique surba- 
riolée ! 

Première dérivation : le sacrifice est suspendu, et l’animal 
remplace la victime humaine. On le savait au moins depuis 
Isaac. Juda propose alors de vendre Joseph à une caravane 
d’Ismaélites, descendants des fils exclus d'Abraham. Contre la 
vie du bouc émissaire, vingt pièces d’argent. 

Deuxième dérivation : l’argent vaudra réparation. Mais 
Joseph n’est pas esclave, institution d’ailleurs inconnue en 
Egypte. Il est marchandise, parmi d’autres. Le baume et la 
myrrhe, pour la momification, et la gomme arabique pour 
écrire, comme on utilise toujours la calligraphie. Connexion sur 
fond d’argent de l’écriture et de la mort... Nous retrouvons 
l'innovation juive sur la monotonie sacrificielle. Il est neuf que 
la victime ne soit pas sacrifiée, et l'échange monétaire, puis 
l’économie naissent de ce refus. Mais il n’est pas encore clair 
que la victime est innocente. Joseph d’ailleurs n’est pas cons- 
truit innocent par le texte. Seul Benjamin au chapitre 45 
apporte l'innocence qui vaut pardon et réconciliation. 


Que se passe-t-il donc entre temps ? Joseph devient roi, ou 
plutôt vice-roi. Le plus petit devient le plus grand. Le rejeté, 
l'exclu, l'excédent — c’est son nom — devient le premier, le sei- 
gneur, le fondateur. 
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Joseph est devenu roi parce qu'il a dans son trou médité sur 
la bifurcation. Comment occuper la place avantageuse de la vic- 
time sans en subir la condition ? La victime du sacrifice connaît 
après la mort une apothéose légendaire. Joseph on le sait rêve 
de cette apothéose avant même son expulsion : il connaît bien 
le mécanisme. Henri Atlan à montré que la connaissance du 
mécanisme victimaire est un facteur de dérivation. Mais il 
pense que la ruse développée alors est non-sacrificielle. C’est 
bien douteux !. Voici que le sacrifice est suspendu, que Joseph 
n’est plus la victime mais son vicaire. Quel profit tirer de ce sur- 
sis ? Une leçon sur la manière de connaître réellement 
l’apothéose. Toute la seconde partie depuis Genèse 39, décrit 
l’irrésistible ascension de Joseph : comment devenir le vicaire. 
du plus grand des rois ? 


ACTE II : LES VACHES 


Comme un marin remonte le vent par le vent, il faut ruser 
avec la violence sacrificielle en louvoyant sans cesse au plus 
malin. Le renoncement apparent à la violence devient alors une 
habile stratégie de prise de pouvoir, mais en retournant contre 
la première violence une violence elle-même sacrificielle. 


Premier risque : Madame POTIPHAR 


Intendant à succès de Potiphar, le guerrier de Pharaon, 
Joseph refuse sa femme qui s'offre à lui. Vertu de Joseph ? 
Non, calcul. Joseph rejoue sa mise. Voici l’occasion de supplan- 
ter Potiphar en tout dans sa maison, d’évincer peut-être le chef 
des Gardes. Joseph rejette cette ascension ordinaire par les 
femmes, pour aller en prison. Volontairement ? C’est sans inté- 
rêt : Joseph n’est pas le héros auquel veut nous faire croire le 
roman, mais une fonction, un modèle. L'essentiel est qu’il est 
revenu à la case départ. Il est au trou comme au jeu de l’oie le 
puits vous renvoie au départ. Derechef au point le plus bas. Ce 
refus de Joseph d’accéder au Maximum est très important. 
Joseph cherche comment faire durer la vicariance salvatrice. 
Comment une victime élue peut-elle repousser indéfiniment le 
meurtre qui la menace ? 


1. Henri ATLAN, « Violence fondatrice et référent divin » ; dans Violence et Vérité, 
Paris, Grasset, 1985. 
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Parvenir au point le plus haut, c’est parvenir à l’éviction. 
Qu'est-ce qu’un roi en effet : celui qui règne le temps qui 
sépare son élection de son éviction. En ce sens le dieu du 
monothéisme est un roi. Joseph installe ce roi, mais durable- 
ment. Or le problème du roi, le problème politique par excel- 
lence, celui de tout pouvoir est de durer. Et c’est le problème 
de la victime : comment retarder l’échéance fatale. Joseph pos- 
sède la belle chemise royale au commencement, qui causera la 
jalousie des frères. Il s’en dépouille. Il l’abandonne aux mains 
de la femme avide et retourne nu comme Adam au point le plus 
bas. Deuxième abandon de chemise. Vous croyez tenir l'élu, 
vous n’avez plus que son étoffe, il s’est dérobé, comme le furet 
au bois-mesdames. Chemise bariolée du sang d’un bouc et vide 
de Joseph ; chemise délaissée de possession féminine, absente 
de Joseph. Le Coran fera de cette chemise le critère pour inno- 
center Joseph, selon qu’elle fut déchirée par devant ou par der- 
rière. Elle est bien au fondement d’un droit. Et ce droit, c’est la 
vicariance : la genèse du pouvoir comme vicariance divine. Si 
vous voulez tenir durablement le pouvoir, il vous faut consti- 
tuer un être tel que vous apparaissiez comme son vicaire. 
Joseph retrouve la méthode que Moïse a mise en œuvre avec 
profit. Mais son travail est d’autre nature. 


Pharaon, Potiphar et Madame forment une belle trinité. Et 
Si c'était Râ, Horus et Isis ? La souveraineté, l’ordre guerrier, 
et la fécondité. La triade de Dumézil déplacée vers l'Egypte. 
Un intendant est du côté de l’économie. Joseph est donc struc- 
turalement dévolu à Isis et doit en bon prêtre la féconder. C’est 
donc bien son refus qui est scandaleux et neuf ; et son refus au 
nom d’Elohim. Joseph se dépouille d’une position fonctionnelle 
pour en revêtir un dieu unique. Il « contourne par son « sacri- 
fice » la trinité égyptienne pour lui opposer la souveraineté uni- 
que d’un indépassable. La retenue éthique rejoint la stratégie 
minorante. Refuser Madame Potiphar est un simulacre de 
sacrifice, car la scène est privée et sans témoin. Mais cela per- 
met à Joseph de relancer son ascension. Perdant sa position et 
sa gloire locales, dans la maison de Potiphar, il va les étendre à 
toute l'Egypte. La fin de Genèse 39 l’avoue : sitôt emprisonné, 
Joseph devient le vicaire du gardien-chef, qui se remet de nou- 
veau à lui de la gestion des prisonniers. 


L’'habileté de Joseph est donc invariante : occuper la position 
du double du roi, du vizir, de l’acteur véritable. Mais qu’on ne 
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s’y trompe pas. Si l’énergie du pouvoir se concentre à ne pas 
occuper tout le pouvoir, c’est pour mieux l’étendre effective- 
ment. Sous couvert de vicariance, Joseph va se rendre maître 
absolu de la fonction économique, et ramasser sous elle le 
monopole de la violence et de la souveraineté. Maître dérivé 
d’une fonction subordonnée, il capte en généralisant l’écono- 
mie, les trois fonctions et les unifie sous le nom unique d’Elo- 
him. Genèse du monothéisme dont se souvient l’apocryphe 
Histoire de Joseph, qui le qualifie de : 1. Nourricier, 2. Sau- 
veur, 3. Roi, en toute méconnaissance. 


Deuxième risque : Les dignitaires 


Deux dignitaires sont jetés au trou. Comme Joseph naguère 
ils sont sacrifiés et conservés. Ils rêvent et Joseph, leur servi- 
teur, donne le sens. Il oppose les deux rêves, et juge : toi 
l’échanson tu seras sauvé, toi le panetier tu seras pendu. Ce que 
Pharaon n’a pas su faire, trancher entre les prévenus, Joseph 
lose, et Pharaon pour son anniversaire se contente d’appliquer 
la sentence. 


Joseph engrange dans son trou une promesse de salut : sou- 
viens-to1 de moi quand tu seras dans ton royaume, demande-t-il 
à l’échanson. Qu'importe des deux larrons le vrai coupable, s’il 
existe. Ce qui compte, c’est le profit espéré de leur contradic- 
tion. Joseph mise l’échanson. Il peut perdre. De fait il perdra, 
puisque Genèse 40 conclut : Et l’échanson ne se souvint pas. 
Mais cette perte se révèlera de nouveau profitable, puisque 
deux ans plus tard la mémoire reviendra à l’échanson. Très logi- 
quement c’est le verseur de jus de raisin, le presseur de grappe, 
qui est sauvé. Et c’est le panetier, aliment fermenté, qui est 
condamné. Ce jus n’a pas encore donné toute son énergie. Il est 
seulement stocké. Il lui faut deux ans de mürissement, deux 
années de vinification et de fermentation pour tenir ses promes- 
ses. Ce pain est déjà pourri, moisi. Il ne peut plus enrichir ou 
nourrir Pharaon. Mais ce jus est en attente. Il n’a pas encore 
donné le meilleur de lui-même. Le redresseur sait être patient. 
Il sait que les pires situations peuvent tourner à son avantage. 
Il l’a expérimenté et il le dit : « Déjà quand j'ai été volé du pays 
des Hébreux, j'étais innocent. » 

Joseph interprète l’aléatoire présence des victimes en sens 
libérateur. Intérieur et extérieur à leur drame, le connaissant 
pour l’avoir vécu naguère et le revivre encore, mais instruit par 
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cette expérience même, 1l a tous les éléments pour traduire 
cette réitération sacrificielle en occasion de salut, pour redres- 
ser cette chute en ascension. La prise de conscience du méca- 
nisme victimaire produit ici une ruse spécifique et très fine. 
L'un est sacrifié tandis que l’autre est exalté. Le panetier meurt 
pour le passé et l’échanson survit pour l’avenir. Le pain pour la 
réitération répétitive du même, le jus de raisin pour l'attente 
d’une nouveauté survenue. Et c’est bien pourquoi le vin n’est 
pas encore fait, et c’est bien pourquoi l'échanson manque de 
mémoire ! Aucun de ces éléments n’est gratuit et chacun rem- 
plit rigoureusement sa fonction dans l’économie de l’ensemble. 
Avec les deux larrons se superposent le sacrifice dans sa répéti- 
tion, et la bifurcation dans sa nouveauté. 


Joseph ne renonce pas à la violence. Il la décale de la prison 
aux rêves, de la violence physique effective à la violence symbo- 
lique de l’interprétation. Il passe des faits aux signes. 


Troisième risque : Pharaon 


C’est maintenant Pharaon qui rêve, de vaches et d’épis. La 
mémoire revenue, l’échanson témoigne. Joseph est hissé hors 
du trou, élevé. Du passé au présent. Le redresseur convoqué 
tire avec lui du trou le vieux sens sacrificiel. Nouveau risque et 
nouvelle ruse. Comment dire le sens sans avouer l'intention ? 
Joseph change de chemise. Ce n’est plus le même devin, qui se 
prépare deux bifurcations. Joseph dit : les songes de Pharaon 
ne font qu’un. Les vaches et les épis oui. Mais l'économie politi- 
que et l’ascension de Joseph, non. Oui pour les années d’abon- 
dance et de disette, pour l'échange inventé entre les deux, le 
stockage et la distribution. Oui pour la création de l'impôt et 
de ses fonctionnaires. Les vaches maigres dévorent les grasses, 
et la famine est surmontée par le trop plein qui s'écoule de 
l'abondance. Joseph invente l’économie. Soit. 


Mais attention : « Quand les vaches maigres eurent avalé les 
grasses, on ne se doutait pas qu'elles y fussent tant leur aspect 
était aussi vilain qu'avant. » « Alors je me suis éveillé » dit Pha- 
raon. Pharaon s’éveillera bien plus tard des vaches maigres 
nourries dans sa panse.…. 

En révélant un sens du rêve royal, Joseph cache le sens que 


ce rêve a pour lui. Qui monte en effet irrésistiblement du Nil 
depuis le début de l’histoire ? Qui ne cesse de se hisser à la 
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poursuite de grasses jonchaises ? Qui va dévorer le pouvoir en 
demeurant aussi vilain qu'avant, de telle sorte qu’on ne se dou- 
terait pas qu’il y soit ? Joseph enfile de nouveau une belle che- 
mise royale, sa tunique de vicaire. « Tout mon peuple se sou- 
mettra à tes ordres, décide Pharaon, et par mon trône seule- 
ment Je te serai supérieur. » 


Une vache maigre dévore sous nos yeux la plus grasse des 
vaches, et nous ne le voyons pas !... Un discours pour un 
royaume, avouez que la ruse est belle. Joseph invente l’écono- 
mie, soit. Mais il fonde aussi la politique. Les deux ne font 
qu’un pour lui. Maintenant demandez aux Egyptiens : ce blé 
qu’on leur prélève obligatoirement dans l’abondance, Joseph le 
leur revend dans la disette ! Où est l’excédent, et pour qui le 
profit ? Joseph asservit toute l'Egypte sous couvert d’écono- 
mie : c’est d’impérialisme qu'il faut parler. Où le dominateur 
tient le centre, le pouvoir, et de plus la périphérie, en tenant le 
discours de celui qui n’a pas de pouvoir, en le volant aux Egyp- 
tiens. 


Joseph a trente ans. Deux fois sept années se sont écoulées 
pour faire transiter la disette de l’éviction dans l’abondance de 
l'élection. Joseph a traversé déjà ses vaches maigres et grasses, 
mais à rebours. Il a stocké de l’humiliation pour recevoir la 
bénédiction. Il a fait son plein d’amertume, et le voici comblé 
au-delà de toute attente. Il a gagné son pari. Sa position est sta- 
ble, juste au-dessous du point le plus haut. Il a suffisamment 
rusé sur la bifurcation sacrificielle pour espérer en avoir conjuré 
la menace. Lui naissent Manassé et Ephraïm, le crédit et la 
fructification. Crédité pour ses peines et comblé pour ses misè- 
res. 


Le graphe ascendant des vaches dans la lise du Nil est la vraie 
divination de l’histoire. Mais Joseph n’a rien oublié. 


ACTE II : LES FRÈRES 


Dix maigres fils de Canaan traversent le désert pour acheter 
le blé d'Egypte. L'action s’élargit en revenant à sa source. Les 
bourreaux sont demandeurs et la victime est dominante. Après 
la gerbe qui s’est dressée, voici donc les étoiles qui se proster- 
nent. Joseph cache son identité : l’« excédent » possède tou- 
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jours plus par définition qu’il ne montre. Il accuse ses frères : 
« Vous êtes des espions ! » 


Première épreuve : Siméon 


Commence une nouvelle tâche et une nouvelle ruse pour 
Joseph, mais une nouvelle épreuve et un nouveau risque pour 
Jacob. Méthodiquement Joseph va faire parcourir à sa paren- 
tèle le chemin dé l’éviction à l’ascension, son chemin. Mais à 
moindres risques. Ici l’acteur devient démiurge, il ordonne 
l’action, il la commande. La voie est tracée. Elle n’est plus 
livrée aux aléas des risques mortels. Bague au doigt et collier 
au cou, Joseph s'offre le luxe d’une re-présentation. Est-ce une 
liturgie ? .… Certainement une initiation : il éduque ses frères. 
Benjamin est la clé du troisième acte. Le puiné de Rachel est 
un second Joseph, son double, son substitut. Comment acqué- 
rir Israël ? Deux descentes aux enfers furent nécessaires à 
Joseph pour conquérir l'Egypte. Deux fils de Jacob seront rete- 
nus en otage. Siméon au premier voyage, en échange au prix 
du blé fait les frais de la rigueur de Joseph : Joseph vend le blé 
mais garde Siméon, et rend l’argent du blé à l’insu de ses frères. 
Car il faut bifurquer sur le sacrifice, mais en toute substitution : 
victime contre argent ! 


Siméon connaît la substitution inventée par Juda : la vente 
de la victime. C’est alors que Ruben commence à comprendre 
qu'une histoire recommence. Il s'attend à ce que cette substitu- 
tion cache la première, celle du sang... Aucun pardon ici, 
aucune générosité, aucune abondance, mais le dur retourne- 
ment d’une logique de l’épreuve : de l’argent pour une victime, 
et une victime pour du sang ! 


Deuxième épreuve : Benjamin 


Jacob a misé Siméon, par contrainte. Voici qu’il doit miser 
Benjamin. Détresse du vieillard. Mais la famine est une réalité 
plus dure encore. Il faut céder le reste, le dernier reste d’affec- 
tion. Dix maigres fils de Canaan traversent derechef le désert. 
Les vaches maigres se font dévorer par la grasse ! Ce sont elles 
qui épuisent leur dernier stock. Toute une lignée jusqu’au der- 
nier-né ravie : « Et moi le désenfanté, je resterai désenfanté ! » 


Jacob à son tour est rigoureux : il rend l’argent pour Siméon, 
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et prévoit le prix du sang pour Benjamin. En outre, Juda scelle 
de sa vie la sécurité de Benjamin. 


Joseph pleure et les comble d’hospitalité. Mais la coupe doit 
être bue jusqu’au bout, et la logique accomplie. Les renvoyant 
de nouveau, il marque Benjamin de sa coupe vide. Pour retenir 
le plus petit en otage, 1l faut bifurquer d’avance sur le sacrifice. 
Garantir par le vin qu’on peut sortir du trou, rappel de l’échan- 
son, et garantir par son absence que Benjamin ne sera pas sacri- 
fié. Le signe de la coupe connecte les deux mises au trou de 
Joseph, celle de la citerne et celle de l’échanson, l’abaissement 
et l’élévation. Mais la seconde mise au trou offre une situation 
plus délicate. De la première, Joseph fut tiré malgré lui. De la 
seconde il s’est tiré seul. Dans la re-présentation, Siméon est 
aisément racheté de la première captation. Mais de la seconde, 
qui tirera Benjamin ? Benjamin par définition n’a pas l’expé- 
rience du sacrifice. Il est en tout innocent. Comment Joseph 
peut-il transmettre la ruse du redresseur, à l’enfant qui n’a pas 
connu la méditation du vicaire ? En faisant de cette coupe vide 
le redresseur. 


Les frères sont arrêtés sur le chemin du retour : « Voleurs ! » 
« Pourquoi avez-vous payé le mal pour le bien ? N'est-ce pas 
avec cela que mon maître devine ? » Joseph travaille dur pour 
conquérir Israël. « Espions ! » avait-il accusé pour Siméon, et 
c'était lui qui se cachait et les espionnait ! « Voleurs » accuse-t- 
il pour Benjamin, et c’est lui qui enlève l’enfant et le dérobe ! 
Puisque ces accusations sont fausses, ce que lui seul sait, le 
mime sacrificiel qu’elles réalisent expérimentalement doit pro- 
duire l’effet de captation escompté. Ce stratagème à deux 
valeurs fait songer au mimétisme animal, qui joue selon du 
camouflage et de l’intimidation, et condense l’ambivalence de 
la ruse sacrificielle. Le stratagème réussit, les frères sont 
confondus, et Benjamin aussi prisonnier du signe de la coupe 
que Joseph le fût du signe de la chemise : innocent et 
condamné. 


Mais parce que le signe de Benjamin est aussi l'instrument de 
divination de Joseph, sans rêves à interpréter, Benjamin sera 
hissé hors du trou où le démiurge l’a plongé. Quand tout va 
s’éclairer, le mauvais cauchemard de Benjamin sera redressé en 
belle réalité, par la toute-puissance de Joseph. « Ne saviez-vous 
pas qu’un homme tel que moi devinerait ? » Admirable mani- 
pulation des foules crédules, habile stratagème : Joseph ruse au 
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second degré. Après la conquête du pouvoir, l’exercice de la 
domination sur le plus difficile à dominer, la parentèle quand 
elle vous a rejeté. Avec une obstination souterraine, Joseph 
poursuit plus que sa réhabilitation : son apothéose. 


Troisième épreuve : Le point focal 


Las ! Juda risque de tout faire échouer. Têtu, il tient à sa pro- 
messe, et avec éloquence plaide pour Benjamin contre lui- 
même. Ultime substitution, mais sans reste. Vie pour vie. 
Retour à la case départ ! Tout ce travail pour rien. Juda va-t-il 
faire échouer la lente toile ourdie par Joseph, la grande et belle 
chemise de sa vie ? En revenant aux pratiques archaïques de la 
défense du père, en prenant au sérieux cette mise en scène, en 
recourant à la substitution la plus primitive, Juda va-t-il com- 
promettre la neuve culture de Joseph, sa ruse avec la violence 
sacrificielle, et son obstiné combat non pour y renoncer, mais 
pour la contourner ? Voici que le démiurge est au pied du mur. 


Un Joseph toujours masqué aurait pu « pardonner » à ses 
frères floués sur leur innocence, par une sorte de mensonge 
dans le mensonge. Mais l’intransigeance de Juda compromet 
tout. Alors celui qui fut durant tout le Troisième Acte un 
« autre », le vicaire de lui-même, n’a plus qu’un recours : 
« Que tout le monde sorte ! » 


Il ne reste plus à Joseph qu’à jouer Pharaon. Au terme de son 
élévation, Joseph avait entendu Pharaon s’adresser à lui en ces 
termes : « Je suis Pharaon. » Et Joseph dit à ses frères : « Je 
suis Joseph ! » Cette révélation n’est pas tenable en public; car 
elle signe pour Joseph son arrêt de mort. Voici que le Vicaire 
n’est plus le Vicaire, que le second devient le premier, que le 
double réintègre son modèle, au moment même où Benjamin 
son substitut est sauvé. « Je suis qui je suis » est une révélation 
insoutenable pour une oreille juive depuis Moïse. Joseph dit 
exactement deux choses : « Je suis Joseph » qui signifie : je suis 
l'excédent. Otez l'excédent, et entendez : « Je suis qui je 
suis »... 


La formidable émotion qui traverse alors le texte, et que cha- 
cun s'accorde à reconnaître pour l'émotion du pardon, est le 
prix excédentaire et non prévu payé par Joseph pour avoir 
échoué dans sa ruse avec la violence sacrificielle. Dès lors qu’il 
mime Pharaon, Joseph est perdu : il devient Roi, Maximus, il 
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atteint son point le plus haut, il a rejoint son éviction. La 
menace sacrificielle que tout pouvoir s’efforce de tenir loin de 
lui a eu raison de lui. Pour conserver sa parentèle en vie, selon 
la logique des bifurcations qu'il a jouée, Joseph doit réintégrer 
la place qu'il fuyait depuis le commencement de l’histoire, celle 
du mort. 


Dès qu’il a prononcé ce « Jefsuis Joseph », Joseph est un 
patriarche. Il n’est plus en Egypte mais à Sichem, où il ira 
enterrer son père Jacob. 


ACTE IV : Le retour de la Momie 


Il mérite un commentaire particulier, métamorphose Joseph 
en Ancêtre : car l’apothéose n’atteint que les morts. Il ne reste 
pour toute chemise que la peau séchée. La violence a eu rai- 
son de lui. Il n’a jamais quitté le cercle de ses substitutions. Il a 
seulement raffiné sur le sacrifice avec beaucoup de courage, et 
une exemplaire audace. Sa leçon sera durablement retenue par 
la culture juive, et par delà la chrétienne et la musulmane. 


Mais « Je suis Joseph » fait aussi bien cesser en Benjamin la 
position du double sacrificiel. Tout se passe comme si, à 
l’apothéose du Roi, un Autre prenait discrètement le relai. Ou 
. comme si l’excédent de Joseph s’évanouissait enfin en Benja- 
min. 


Mais la tradition ne l’entend pas ainsi : elle tient à sa logique 
des bifurcations sur un graphe continu. Aussi est-ce Ephraïm le 
cadet qu’elle charge de la fonction relai, en lui conférant contre 
le gré de Joseph la bénédiction croisée de Jacob. Au terme de 
l’histoire, la bifurcation est obvie, quelque chose comme une 
nouvelle règle et une nouvelle institution. 


Toutefois la postérité de Joseph étendue à tous les siens en 
Egypte est la vraie morale de l’histoire. Joseph affame 
l'Egypte, et, de récoltes en troupeaux et de semences en terres, 
rachète tout le pays pour Pharaon. La puissance ne se retient 
plus. Le pouvoir ne ruse plus. Démasqué dans sa logique sacri- 
ficielle, il joue, implacable et dévoreur, la logique folle des 
vaches maigres. 

+ % * 
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La clé de cette lecture, comme le pensent bien des interprètes 
juifs, réside dans l’élévation. Le mot « alah », faire s'élever, se 
lever, définit parait-il le sacrifice lui-même, l’offrance consum- 
mée par le feu. Ce récit est bien celui d’une élévation. Mais tout 
le problème est de savoir si elle est sacrificielle, ou la dénoncia- 
tion du sacrifice. Or tout porte à croire que le texte lui-même 
n’est pas dupe de Joseph. S'il est bien anti-sacrificiel, comme 
généralement la tradition juive, ce n’est pas en ce qu'il 
approuve l'élévation de Joseph, mais en ce qu’il dénonce à tra- 
vers elle une forme plus subtile d’holocauste. 


Aussi lorsque Joseph deviendra dans la légende la figure 
dorée du grand pardonneur, l'exemple du prophète comblé qui 
a réussi, peut-on suspecter les traditions religieuses de refaire 
du sacré à contre-sens du texte lui-même. 


Qu'est-ce que ce prophète parvenu, qui continue de réussir 
et de gagner dans l'instruction religieuse des juifs, des chré- 
tiens, des musulmans ? Un messie ? Un Nourricier certaine- 
ment, un Sauveur, et un Roi. C'est-à-dire un messie à l’amour 
près ! La tradition patristique verra dans la figure de Joseph 
l’annonce de Jésus. Et c’est vrai que bien des éléments de ce 
roman sont repris par des évangélistes. Mais il y a de Joseph à 
Jésus l’exacte distance du sacrifice à l’amour. Ils ne sont pas du 
même ordre dirait Pascal. Et c’est parce que nous interprétons 
ordinairement la Passion comme un sacrifice, que nous ne 
voyons plus à quel point l’histoire de Joseph lui est opposée. 
Non seulement, c’est évident, c’est le Messie de douceur qui est 
mort réellement assassiné, et non le roi Joseph mais les frères 
se réconcilient dans un étrange banquet de cour qui, s’il prépare 
une traîtrise, est loin de préfigurer la Cène. La victime autour 
de laquelle se réconcilient les frères est Joseph lui-même : ce 
repas communiel est le repas sacrificiel qui prépare l’apothéose 
du héros en patriarche, aussi tard que l’on voudra, puisque 
Joseph Roi est un homme mort... Il rejoint durablement son 
modèle, et cette méconnaissance scelle son histoire jusqu’à nos 
jours. 

Analyser le roman comme un drame en quatre actes ne modi- 
fie donc pas la structure fondamentale du récit en deux 
moments : l'expulsion et l’apothéose. C’est ainsi que l’on fabri- 
que les idoles. 


Joseph en réalité utilise la bifurcation sacrificielle comme une 
arme pour faire gagner Elohim contre la triade égyptienne. 
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Non par violence ouverte, mais par ruse. Il refuse la fécondité 
empressée de Madame Potiphar, il ouvre la frontière gardée 
par le Chef des bourreaux, il refuse la Souveraineté de Pharaon 
dont il reste vicaire. Mais par trois fois, sans détrôner les dieux 
locaux, il unifie les trois fonctions sous le nom unique d’Elohim 
et en son nom. 

Comme intendant il réussit mieux en économie que les anti- 
ques devins. Comme défenseur de l’espace national il réunit ses 
frères et les introduit, au point qu’on peut se demander si ce 
n’est pas l'Egypte qui se fait inclure dans le projet d'Israël. Et 
comme ministre de Pharaon, il exerce mieux et plus réellement 
que lui la souveraineté. 


Joseph remplit les trois fonctions sous le signe de la vicariance, 
ou plutôt subordonne les deux autres à celle qu’il exerce en pro- 
pre, l’économie. Maître absolu d’une fonction subordonnée, il 
ramasse sous elle les deux autres, et devient le maître des trois. 
C’est en généralisant l’économie qu’Elohim capte les trois fonc- 
tions. Il les monopolise, au sens strict. 


Ce travail fait penser à celui que Thalès aurait accompli en 
Egypte en inventant la géométrie. Thalès, — est-ce un détail ? 
— est aussi un rêveur qui tombe dans un puits... Ce qui signifie 
simplement qu’il était astronome. Mais la fonction essentielle 
du Vizir n’était-elle pas aussi d'astronomie puisqu'il devait 
annoncer le lever de Sirius qui décidait du jour de l’an et du pre- 
mier mois de l’inondation ? Thalès a comparé les ombres por- 
tées des trois pyramides et inventé, dit-on, le théorème des 
similitudes qui porte son nom. En réalité Thalès a fait beaucoup 
plus : il discerne parmi les formes variables des triangles homo- 
tétiques la figure de l’invariant, l’idéalité de l’espace mathéma- 
tique, ou son éternité. 

Tout se passe comme si Joseph transposait dans l’espace reli- 
gieux ce modèle mathématique, et discernait, par delà le pan- 
théon variable des Egyptiens, l’éternité de El. Au fait, qui 
transpose qui ?.. Le récit ne raconte pas tant l’origine de cette 
représentation, que sa transmission. Il enseigne ce contenu sous 
forme dramatique, en racontant un pseudo-mythe d’origine. Il 
est singulier que notre culture vive jusqu’à nos jours sous ce 
roman. Et que la connexion de Pharaon, de Potiphar et de 
Madame soit celle du pouvoir, de la guerre et de l’économie. 
Ou si l’on veut de la science, de la stratégie et de l’industrie 
comme le formule Michel Serres dans la Thanatocratie. C’est 
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le triangle invariant qui métastase notre histoire et l’oriente à la 
destruction. 


Le rêve sidéral de Joseph, ce qu’il a vu du fond de sa citerne, 
est cet orthocentre emphatique, — Moi —, devant qui se pros- 
terne et gravite le monde. Une nova morte comme le soleil 
d’Hiroshima, notre fin dernière. La vieille trinité impérialiste a 
pris possession de Joseph et fait servir son monothéisme à ses 
desseins. 


EPILOGUE 


Cette ascension de Joseph ou du monothéisme n’est toutefois 
qu'une des logiques de cette histoire, l’un de ses aspects. Tandis 
que le Vizir tisse ainsi sa conquête et sa domination jusqu’à 
l’asservissement des peuples, une autre musique se fait enten- 
dre, comme une rumeur venue de loin. 


C’est alors que la tradition qui pérsiste à lire ici une histoire 
de pardon et de tendresse n’a pas tort. Mais cette histoire n’est 
pas celle de Joseph. Ce serait plutôt celle de Benjamin, du 
silencieux Benjamin. N'est-ce pas quand ils se réconcilient et se 
substituent, quand ils cessent d’être des doubles, que l'émotion 
du texte est la plus forte ? Pleurs de joie ou pleurs de deuil ? 
Aussi indiscernable qu’un Requiem de Mozart. 


Je n’ai pas qualité pour dire maintenant ce que le texte laisse 
entendre dans ses silences. Car ce qu'il fait sentir et éprouver 
n’est pas de l’ordre du discours. Je veux seulement m’arrêter 
sur ce fait que nous disons un peu vite que « Dieu parle dans 
nos textes ». Nous prenons les informations qui nous sont lisi- 
bles pour le bruit de fond. Comme le dit Pascal, Dieu se tait, 
ou se retient. Ce sont les hommes qui parlent, ou pire, qui le 
font parler. Le langage nous instruit des hommes, de leur vio- 
lence ordinaire ou raffinée. Et quand un autre sens filtre, qui 
serait le vrai, ou le Révélé, c’est en dépit du premier, et non par 
lui. 

C'est pourquoi il est temps de donner le dernier mot à l’art. 
Parce que, disent les Chinois : « Quand la pensée est au bout 
du pinceau, il n’est pas nécessaire d’aller au bout de la pen- 
sée ». 


LES CHEMISES DE JOSEPH 


On ne sait rien de Georges de La Tour, ni de ses tableaux. 
Encore moins leurs titres. Celui-ci est signé toutefois et se 
trouve à Nantes. On le date de 1633. Si j'osais je l’appellerais 
« Le ferment et la momie ». On peut aussi bien le nommer 
l'Ancien et le Nouveau Testament. La tradition qui a toujours 
un peu raison le désigne comme « Le songe de Joseph ». 


Fils et petit-fils de boulanger, La Tour connaît la peste et la 
guerre qui ravagent Nancy et Lunéville. Alors il stocka le blé, 
puis le vend à la ville et s'enrichit. Il collabore avec les Lorrains 
qui sont ennemis des Français. Il est dur à ses concitoyens, refu- 
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sant de leur livrer le blé jusqu’à ce qu’on arrache les serrures de 
ses greniers. 

Longtemps il disparaît, puis on le retrouve peintre du Roi, le 
plus haut placé. II est âpre aux gains et aux procès, assez 
odieux. Quand Nancy veut s’offrir une nativité, un impôt est 
levé par deux fois. Mais La Tour est, lui, exonéré de tout 
impôt. 

Il connaît bien Joseph, de l’intérieur. Il l’a peint de multi- 
ples fois. 


Comme d’un four à pain, c’est de l’enfant que nait toute la 
lumière. 

Comment le nommerons-nous ce fils de tendresse à la che- 
mise bariolée, ni garçon ni fille ? Benjamin sans doute, le dou- 
ble cadet du vieillard, ou son ange. 

De sa droite il le touche, il l’effleure à peine, sans l’éveiller. 

Et de sa gauche, dans ce merveilleux geste de la main qu'il 
faut bien nommer « la grâce », il l’invite à l’élévation. 

L'enfant ne parle pas. Ce Verbe se tait. 


Debout, il offre au vieillard assoupi sa levée du corps, sa sur- 
rection, sa re-surrection. 


Tandis que, perdue dans ses songes de gloire, une bible sur 
les genoux, une vieille tradition soupire, expire, un enfant brû- 
lant de tendresse, un enfant silencieux, lui montre le passage à 
la vie. 
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UN MOIS DE SERVICE AUPRÈ 
A LA FONDATIC 


La Fondation John Bost est une œuvre protestante reconnue d'uti- 
lité publique. Plus de 1.000 résidents handicapés et malades mentaux 
vivent dans une vingtaine de pavillons et antennes disséminés dans 
un cadre de verdure sur près de deux cents hectares. 


La Fondation est un lieu de vie et un lieu de soins. 


UN SERVICE, UNE EXPÉRIENCE 


Le chantier social s'adresse aux garçons et aux filles de plus de 
18 ans qui souhaitent apporter leur aide aux handicapés pendant les 
mois d'été. 

Ils participent ainsi au maintien d'une qualité de vie à la Fondation. 


Effectuer un stage bénévole, c'est découvrir un milieu, souvent 
mal connu et qui souffre encore de préjugés. C'est aussi vivre une 
expérience enrichissante ; dans sa relation avec le résident, avec 
l'équipe, dans l'approche du monde professionnel. 


UN LIEU, UN ACCUEIL... 


La Fondation est située à La Force, en Dordogne, à 10 km de Ber- 
gerac. 


Le Périgord est une des plus belles régions de tourisme avec ses 
sites préhistoriques, ses mille châteaux, ses bastides et ses paysages 
à la fois sauvages et accueillants. 


Les participants du chantier social sont affectés pendant leur temps 
de service dans les pavillons de la Fondation. 


Chaque pavillon a un rôle spécifique et complémentaire des 
autres. 


Lorsque vous vous inscrirez, vous recevrez des précisions sur le 
pavillon de travail et sur ce qui est attendu du bénévole. 


En dehors des heures de service, en juillet, août et septembre, les 
participants sont logés dans un camp sous tentes confortables. 


Un programme d'information, de détente et de loisirs est prévu. 
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L'animation est mise en place avec les participants en relation 
avec les responsables de la Fondation et coordonnée par un anima- 
teur des U.C.J.G. (les Unions Chrétiennes de jeunes gens sont une 
association d'origine protestante, de visée œcuménique pour la for- 
mation personnelle, l’action sociale et la recherche spirituelle). 


LES CONDITIONS 


Il y aura trois sessions : 

— du 1° juillet au 30 juillet (U.C.J.G.) 

— du 1°’ août au 30 août (U.C.J.G.) 

— du 31 août au 30 septembre (U.C.J.G.) 


Les participants sont nourris et hébergés. Les frais de voyage sont 
remboursés sur la base du tarif S.N.C.F. (2° classe) de la frontière 
française à La Force. 


La Fondation accueille également des stagiaires bénévoles en 
juin, du 1°" au 30. 


Ils sont alors logés sur place. 
L'animation est prise en charge par des membres du personnel. 


Les conditions matérielles sont les mêmes que ci-dessus. 


BULLETIN D'INSCRIPTION à renvoyer à : 

La Fondation John Bost, Service du Personnel - 24130 La Force 
NOM : 

Prénom : : Age : 


Adresse : 


intéressé par le « un mois de service », souhaite recevoir des renseignements et le dossier d'inscription. 


Date, Signature, 
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